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DOCUMENTS EPIGRAPHIQUES KOUCHANS (IV)* 

AJITASENA, PERE DE SENAVARMA 

PAR 

Gérard FUSSMAN 


L’inscription que je publie aujourd’hui n’est pas kouchane: elle ne nomme aucun souverain 
kouchan et date peut-être d’une époque où les Kouchans ne contrôlaient pas encore le 
Nord-Ouest de l’Inde. Mais par sa nature, sa date, son contenu, sa langue, son auteur 
(Ajitasena, père de Senavarma), elle fait partie du même ensemble que la plaque d’or de 
Senavarma dont la ligne 8 g rend hommage au devaputra Sadaskana, fils de Kujula Kataphsa, 
et que j’ai pour cette raison publiée sous le titre de Documents Epigraphiques Kouchans (III). 
Pour mieux marquer l'appartenance de ces deux textes à cet ensemble, je me suis donc permis 
d’inclure l’inscription d’Ajitasena dans la série des Documents Epigraphiques Kouchans. 


! L’inscription (PI. l-IIl) 

Les photographies ici publiées m’ont été communiquées par Monsieur Tatsuzo Kaku, 
antiquaire à Tokyo, qu’il m’est agréable de remercier. Je traduis ici une partie de la lettre du 4 
Février 1986 qui accompagnait son envoi: «J’ai acquis il y a quelque temps un reliquaire de 
schiste gris trouvé lors d’une fouille à Mata, dans la région du Swàt, au Pakistan. Ce reliquaire 
contenait un grand nombre de perles, de pierres précieuses et de fleurs en or et argent; un 
tissu de coton de 13 x 10 cm. avec des broderies représentant les trois joyaux; un plaque d’or 
de 11 X 4 cm. portant une inscription kharosthï de sept lignes.» Le tout se trouverait 
auj our d’hui dans la collection Hirayama, à Kamakura, au J apon. Je reviendrai plus loin sur le 
contenu du reliquaire et sur sa provenance. 

* Cet article fait suite à «Documents Epigraphiques Kouchans (I)», BEFEO, LXl, 1974, pp. 1-66; II, BEFEO, 
LXVII, 1980, pp. 45-58 et III, BEFEO, LXXI, 1982, 1-46. Monsieur O. von HINÜBER a signalé que dans ce 
dernier document (inscription de Senavarma), la curieuse expression de la 1. 3 d sarva-bhavena sarva-cedyasa 
samunaharita, que je n’avais pas entièrement comprise (pp. 18-19), correspond au pBisabba-bhâvenasabba-cetaso 
sammannà-haritvà, «honorant de tout mon esprit et de tout mon cœur» {Bulletin d' Etudes Indiennes, 3, 1985, p. 64). 
Voir PTS Dicîionary s.v. cetasa. 



Géranl Fussnnin 


T ranslittération 

1 Ra jasa l 'ijida-senasa KuXdhipatisa p<u>tre A jida-sena Odi-rajasa Navha'patisa saba 

2 Budha puyahal Adidanagata-pracupana save pracega-sabudha puyaital Adidamgata- 
pracupana 

3 save Bhagavato savage puya<i>ta/ Mada-pida puyaital Save puyaharaha puyaital Ime tasa- 

4 -gadasa Bhagavado ’rahado sama-sabudhasa Saka-munisa saka-virajasa vija-carana-sa- 

5 -panasa dhadue pratithaveti apratithavita-prubami padhavi-pradesami Tirae maha-thuba- 

6 -mi dhaksinami bhagamil Ayam-edani saba-dukhovachedae nivanae saba(va)dul 

7 Vasaye cauthaye 4 Asadasa masa <sa> divasaye dasame 101 1 


Traduction 

[1] Ajitasena, roi d’Odi, souverain de(s) Navha,filsduroi Vijitasena, suzerain de(s) KuX, [2] 
honore tous les Buddhas. Il honore tous les praty-eka-Buddha, passés, futurs et présents. 
Passés, futurs, et présents, [3] il honore tous les disciples du Seigneur. Il honore son père et sa 
mère. Il honore tous ceux qui méritent d’être honorés. Ces [4] reliques sont celles du 
Tathàgata, Bhagavant, Arhant, parfaitement éveillé {samyak-sarnbuddha-), du Sage des 
Sàkya (Sâkyamuni), exempt de passion parmi les Sàkya, plein de science et de sagesse; [5] il 
les établit dans un endroit de la terre où il n’y avait pas de fondation auparavant, à Tira, dans 
le grand stûpa, [6] dans la partie Sud de celui-ci. Que ceci maintenant serve < à obtenir > la 
coupure de toute souffrance, < c’est-à-dire > le nirvana. [7] En l’an quatrième 4, au jour 
dixième 10 du mois d’Àsâdha. 


Etude paléographique 

Le texte est très soigneusement gravé. Sa translittération est en tous points assurée. La 
distinction entre ya, triangulaire, et sa, à tête plate, est très nette: voir 1. 7 divasaye dasame. 
Comme souvent, ta et da peuvent paraître se confondre. On reconnaît ici le da à ce qu’il est 
beaucoup plus incliné par rapport à la verticale: 1. 1 p<u>tre Ajidasena, 1. 3 mada-pida 
puyaita. Comme J. BROUGH (Gdhpd., p. 58 § 4), je transcris ga le signe que KONOW 
transcrivait g(r)a. 

Les fautes sont peu nombreuses: omissions de voyelles ou syllabes, rétablies dans le texte 
entre crochets triangulaireso; omission du signe de diacritique 1. 4 dans -gadasa bhagavato 
au lieu de -gadasa bhagavado ici attendus; de même 1. 6 bhagami. L. 6 toujours, sabatadu est 
écrit pour saba(va)du ou saba(vatu) = sarnbhavatu. Il est impossible de décider si 1. 3 
puyaharaha (skt. püjàrha-, püjà-arha-) résulte d’une dittographie ou si le premier ha a été 
inséré pour marquer la jointure du composé. ‘ L’absence systématique de Yanusvâra correspond à 
des réalités graphiques et phonétiques que j’expliquerai plus loin. La notation irrégulière des 
consonnes aspirées ne peut non plus être attribuée à des fautes de gravure. 


Pour des faits analogues, voir BROUGH. Gdhpd., p. 92 §39. 



Documents Epigraphiques Kouchans (IV) 


3 


Le seul signe que je n’aie pas réussi à transcrire, bien qu'il soit très clairement lisible, est 
4- 1.1 dans kuXdhipatisa. Le signe kharosthî le plus proche est ^ , ordinairement 
translittéré sta, et dont la valeur phonétique n’est pas assurée.^ Mais les formes sont assez 
différentes et comme ce signe apparaît dans un toponyme ou ethnonyme par ailleurs inconnu, 
j’ai préféré ne rien transcrire. 

La datation du te.xte étant assurée par son contenu, une analyse proprement paléographique 
serait ici de peu d’intérêt. Je me contenterai donc de noter que le sa présente la forme 
attendue: J> ; il est gravé en deu.x parties et la tête est semi-ouverte. 


Commentaire linguistique 

Les voyelles initiales et intérieures sont préservées sans changement. La seule modification 
se lit 1. 6 ayam-edani, skt ayam idânîm, mais il s’agit d’une formule toute faite calquée sur le 
sanskrit comme le montrent la conservation du -m (on attendrait en pkt ayarn idânlrn, écrit ici 
aya idanï) et le parallèle de l’inscription de Senavarma: 11c ayam-edane J' Il est difficile de 
dire si dans l’inscription d’Ajitasena le timbre e résulte d’un échange ije ailleurs bien attesté'*, 
ou s’il est dû à l’analogie du démonstratif etad. 

U anusvâra n’est jamais noté. Il s’agit d’un parti-pris graphique dont le Gdhpd. offre l’exact 
parallèle.^ La nasalisation d’une syllabe est facilement indiquée en kharosthî par un crochet à 
gauche au bas de Vaksara. Lorsque les inscriptions comportent des anusvâra, ce qui est le cas 
le plus fréquent*, la notation est en général étymologiquement juste. Mais il existe aussi des 
exemples de nasalisation adventice, par example sur le reliquaire de Kopsakasa, con- 
temporain de l’inscription ici commentée: bosivemto, paribhaverntu, arntrad La non-notation 
de V anusvâra est parfois rapprochée de la non-notation des différences de longueur entre 
voyelles homophones.® Ce parallèle est illusoire. La kharosthî, héritière de l’araméen 
d’empire qui, notant des langues sémitiques à l’origine, se souciait peu d’indiquer le timbre et 
la longueur des voyelles, n’a jamais marqué la longueur des voyelles. Sauf cas isolés et très 
douteux, elle n’a jamais cherché à le faire: elle ne dispose d’aucun moyen reconnu pour 
assurer cette notation. Par contre la notation de V anusvâra s’effectue très simplement et la 
plupart des scribes marquent la présence éventuelle d’un anusvâra. Si certains font l’économie 
de cette notation, c’est qu’ils la jugeaient inutile, probablement parce qu’en syllabe intérieure 
les voyelles longues étaient toutes plus ou moins nasalisées, et parce qu’en finale les voyelles 
étaient tellement affaiblies qu’une éventuelle nasalisation étymologique s’y faisait à peine 
sentir’ . Pour le dire autrement, si dans certains textes la nasalisation n’est jamais expressément 
signalée, si dans d’autres elle est notée de façon irrégulière ou inexacte, c’est parce que dans 
la plupart des contextes la distinction entre voyelle nasalisée et voyelle non-nasalisée n’était 
plus phonologiquement pertinente. 

^ BROUGH, Gdhpd., pp. 75-77. 

’ BEFEO, LXXI, 1982, p. 30. KONOW, CU, p. civ. 

“ SEfEO, LXXI, 1982, p. 40. 

' BROUGH, Gdhpd-, 

^ KONOW, C//, p. civ. 

’ BEFEO, LXXIII, 1984, p. 39. 

* BROUGH, GdM-. P- 79 §20. 

’ Sur l’affaiblissement des voyelles finales, voir BEFEO, LXXI, 1982, pp. 40-41. 
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Gérard Fussnian 


La nt>îaîîun des occlusives intervocaliques est très conservatrice; elle correspond à 
rétvmoiogic plus qu a la prononciation réelle. L’état effectif d’usure, c’est-à-dire la disparition 
presque totale de toutes les occlusives intervocaliques, sourdes ou sonores, est indiqué par 
l’usuel 1. 7 cüulhaye < canirtha-é" D’autres inscriptions contemporaines prouvent qu’il ne 
s'agit pas là d'un fait exceptionnel." La conservation assez fréquente de -t- et de -d- dans 
l ‘inscription d' A jitasena est un fait de graphie , non de langue . On la constate en effet dans des 
formules protocolaires empruntées au moins partiellement au sanskrit (1. 1 "adhipati-, 
"pciti- ) ; dans des morceaux de phrase reproduits sans changement (1.5 pratithaveti apratithavita 
. . . pradesami)\ dans des épithètes bouddhiques figées (1. 3 bhagavato, mais 1. 4 bhagava- 
dorahudo); dans des affixes gardant leur fonction grammaticale (puyaita). Cette dernière 
explication vaut pour le traitement différent de -t- à l’intérieur et en finale de 1. 2 adidanagata 

< atita-anâgata-. Sur Vijida-, Ajida-, voir infra, p. 7. 

La notation des gutturales est probablement tout aussi conservatrice. La graphie de 1. 2 
pracega- < pratyeka- et 1. 3 savage < sràvakàh peut correspondre à une prononciation 
fricative plus ou moins audible de -it- {savane, sava'Ye), mais dans ce cas -g- avait probablement 
disparu sans laisser de traces. Les graphies 1. 3 bhagavato et plus encore 1. 4 bhagavado, 1. 6 
bhagami sont ou archàisantes ou fautives. On notera qu’il s’agit là d’expressions toutes faites 
probablement empruntées telles quelles. 

Il n'y a pas d’exemple de skt -c-; -y- est conservé dans des titres, des noms propres 
incompris, des mots empruntés: 1. 1 raja-, Vijida-, Ajida-, 1. 4 viraja-. En réalité -j- a dès cette 
époque disparu, peut-être en laissant pour seule trace une légère mouillure: puyaita. Il existe 
un seul mot dont l’équivalent sanskrit comportait un -p-; celui-ci aboutit normalement à -v-\ 
1. 6 dukhovachedae, skt. duhkha-upaccheda- . Le seule nasale employée est n, ce qui ne 
permet aucune conclusion linguistique. Un -y- intervocalique disparaît. La faute de graphie 
1. 6 sabatadu poux sabavadu < sarnbhavatu ne permet pas de conclure à la disparition de -v-, 
bien que celle-ci soit très probable. En effet ce n’est pas parce que sabavatu et sabatadu se 
seraient tous deux prononcés *saba-adu que le graveur a écrit t pour v. Il a bien plutôt 
confondu deux signes dont le tracé kharosthî est très proche et entre lesquels il ne savait 
comment choisir puisqu’il ne comprenait pas le mot qu’il gravait: la prononciation réelle ne 
pouvait lui servir de guide car la forme attendue est sarnb(h)otu. La distinction entre les trois 
sifflantes du sanskrit est maintenue, comme il est normal en gândhàrî. 

Le maintien des occlusives géminées, ou appuyées sur un visarga ou un anusvâra, le 
traitement des groupes consonantiques ne comportant pas de -r-, n’appellent aucune 
remarque particulière: pracupana < praty-utpanna-, pracega- < praty-eka-, sabudha- < 
sainhuddha-, araha <] arha-, vija- < vidyâ-, sama- < samyak, sapana- < sarnpanna-, "thuba- 

< "stüpa-, dukhovachedae < duhkha-upaccheda. Par contre le traitement des groupes 
consonantiques comportant un -r- est tout à fait inattendu en gândhàrî. 

La conservation d’un -r- postconsonantique est l’un des traits qui caractérisent la gândhâri. 
Dans certaines combinaisons, ce -r- peut disparaître, mais il cérébralise la consonne qui le 
précède ou le suit. Sont ainsi réguliers p<u>tre, pracupana, pracega, pratithaveti . . . pradésami 
(expression partiellement sanskritisée), savage, padhavi ( < prthivï-), cauthaye ( < caturtha- ). 

Cette forme est très bien attestée; BROUGH, Gdhpd.,p. 87, §83 a. 

" BEFEO, LXVn, 1980, 9-12 et 57-58; SEffOLXXI, 1982, p. 39. 

KONOW, C//, pp. cii~civ. 
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Un groupe -rv- est normalement conservé, parfois au prix d’une métathèse ( > -vr- ou -r. v-). 
Mais au lieu de sarva attendu nous lisons 1 . 2 et 3 save, 1 . 1 et 6 saba; au lieu de pruva-, purva-, 
nous voyons 1. 5 pruba-; au lieu de nirvana-, 1. 6 nivanae apparaît. Ces formes (où -b- et -v- 
représentent respectivement -bb- et -vv- et étaient ainsi prononcés, autant qu’on puisse en 
juger) sont empruntées à un prakrit gangétique ou occidental (save, nivanae) ou à un prakrit 
de type pâli (saba). Prubami est une forme mixte, avec son -r- métathétique de type gândhârî 
et son -b- de type pâli. Ce mélange de formes n’admet aucune explication de type linguistique. 
II faut y voir la conséquence d’une technique de composition littéraire que nous commençons 
à bien connaître’’: la juxtaposition de formules bouddhiques toutes faites, empruntées à des 
textes écrits en divers prakrits, et reproduites sans qu’on cherche vraiment à les adapter et à 
les unifier. Les quelques tentatives faites pour leur donner une apparence gândhàri (1.2 save 
pracega"', 1. 3 save savage) paraissent bien insuffisantes en face des trois combinaisons 
suivantes de nominatifs pluriel : Buddha; save^sabudha, save savage puya<i> ta. Il est 

probable que le rédacteur du texte connaissait très mal la gândhârî et écrivait une espèce de 
beech-la-mar bouddhique. 

Les aspirées posent tout autant de problèmes. Sont attendues les graphies budha (groupe 
-ddh-), bhagavato, dhadue (sonores initiales), dukhovachedae. On comprend aussi que -th- 
soit sonorisé (en fait disparu?) dans padhavi < prthivî- et conservé dans cautha- = cautîha- < 
caturtha-. Entre voyelles -dh- > -z- souvent noté -s-\ tasagada- < tathâgata-, Adhipati-, 1.1, 
est donc une graphie conservative dans un titre protocolaire emprunté au sanskrit. Mais que 
penser de la perte d’aspiration de saba(va)du < sambhavatu, de l’aspiration irrégulière de 
dhaksinami, skt daksina-1 Si l’on rapproche ces formes de asadasa, 1. 7, toujours ainsi écrit 
dans les inscriptions kharosthî, de la forme tadagada- dans l’inscription de Senavarma'® et 
d’autres exemples précédemment réunis par BROUGH et KONOW®, il paraît difficile de ne 
pas voir dans ces irrégularités un fait de langue; dès le premier siècle de n.è. , l’aspiration avait 
tendance à s’affaiblir ou à disparaître en gândhârî ou dans certains parlers gândhârî. Un 
phénomène analogue est connu pour les langues du Nouristan (où l’aspiration est depuis très 
longtemps perdue) et les parlers dardes continuateurs de la gândhârî (où elle est en voie de 
disparition). ''' Il y a là une isoglosse propre aux parlers de la frontière entre langues indiennes 
(où l’aspiration est normalement conservée) et langues iraniennes (où elle a normalement 
disparu). 

La syntaxe et la morphosyntaxe sont déconcertantes. Les nominatifs pluriels des thèmes en 
-a- sont apparemment en -a < -âh-, ceux des thèmes pronominaux sont régulièrement en -e. 
Mais ces graphies sont trompeuses car à côté de save, régulier au moins pour la finale, on 
trouve saba irrégulier; à côté de puyaita, on lit savage. Les génitifs en -o de bhagavato et 
bhagavado'rahado ont l’apparence de graphies savantes et archaïsantes. Il est probable qu’en 
réalité, tout comme dans l’inscription de Senavarma,'* les voyelles finales étaient tellement 
affaiblies que leur timbre était neutralisé. 


” SEffO, LXXI, 1982, pp. 36-39. 

J. BROUGH, Gdhpd., p. 94 §43. BEFEO. LXXI, 1982, p. 14. 
ligne7c:B/lf£0, LXXI, 1982, p. 25. 

J. BROUGH. Gdhpd., p. 92 §39. KONOW, CII, p. ci.- G. FUSSMAt<l, Atlas linguistique des parlers 

dardes et kafirs, Paris, EFEO, 1972, index s. v. désaspiration et carte «fumée». 

BEFEO, LXXI, 1982, pp. 40-41. 



(i Gérurd Fiissman 

La désinence des locatifs de thènaes en -a- change selon la phrase: '^'prubami pradesami, 
"thubainL dhaksinami hhagam'u mais vasaye cauthaye''’ et même divasaye dasamel II est clair 
que ce texte a été composé en joignant bout à bout des formules empruntées à des parlers 
di\ers; cette courte dédicace est un véritable patch-work. L'auteur de ce texte ne s’est pas 
soucié de lui donner ne serait-ce qu’une apparence de cohérence linguistique, peut-être parce 
qu’il n’en avait pas la capacité. J’en vois un indice dans la ligne 1, dont la traduction est à peu 
près sûre (voir ci-dessous), et qui est un monstre grammatical: un syntagme génitifs 
+ nominatif singulier en -e {Rajasa Vijidasenasa KuXdhipatisa p< u>tre); un nominatif singulier 
en -Cl dépendant de p<u>tre (ou un génitif sans désinence?) formant syntagme avec deux 
génitifs (Ajidasena Odirajasa navhapatisa) soit des termes qui, à partir de p<u>tre y compris, 
devraient tous être des instrumentaux compléments de puyaita et ne le sont pas. On aurait dû 
di\oix* Rajasa Vijidasenasa KuXdhipatisa putreNA AjidasenENA OdirajENA navhapatiNA 
saRVE Biidha puyaita. On pourrait certes songer à construire autrement, couper après 
navhapatisa et traduire: «(don de) Ajitasena, fils de Vijitasena, chef suprême. Tous les 
Buddhas sont honorés». Mais cela ne permettrait pas de porter un jugement plus favorable 
sur les connaissances grammaticales du rédacteur puisqu’une telle construction suppose 
l'omission des très fréquents deyadharma ou danamukha, deux fautes de syntaxe {p<u>tre 
pour putrASA et Ajidasena pour AjidasenaSA) et une très grande maladresse stylistique 
(longue suite de génitifs dont les premiers dépendent des seconds). 

Passe encore que l’auteur d’un texte qui se veut solennel juxtapose des formules religieuses 
ou littéraires d’origine très différente sans rien y changer et qu’il mélange des formes 
appartenant à des dialectes très différents. Mais qu’il ne sache pas tourner une formule 
protocolaire et lui faire subir la plus simple des transformations grammaticales (déclinaison 
à l’instrumental des termes compléments d’agent de puyaita) prouve qu’il ne savait pas la 
langue. Il est très probable que le rédacteur de ce texte était un moine bouddhique qui ne 
savait pas la gàndhârî et dont la langue maternelle n’était pas un dialecte indo-aryen. Il n’est 
même pas sûr qu’il ait su lire et écrire: on peut très bien supposer que le texte ait été dicté à un 
scribe royal (qui lui-même ne comprenait pas ce jargon), puis gravé sur la plaque d’or par un 
ouvrier qui ne savait pas lire (on explique ainsi les erreurs fréquentes dans les légendes 
monétaires). L’inscription d’ Ajitasena permet en tout cas de comprendre pourquoi certaines 
inscriptions kharosthî résistent obstinément à la traduction et même à la compréhension.^® 


Titres et noms propres 

L’inscription d’ Ajitasena permet de compléter l’arbre généalogique de Senavarma, tel que 
je l’avais dressé en 1982: elle nous fait en effet connaître le nom du père d’Ajitasena et 
grand-père de Senavarma. Pour le reste, je n’ai pas encore à modifier mon commentaire de 
1982.“' Le nouvel arbre généalogique est donc le suivant: 


Vasaye se lit dans l’inscription de Senavarma en 14 b. Voir mon commentaire BEFEO, LXXI, 1982, p. 35-36. 
Par exemple le bas-relief de Yakubi (KONOW, CII, pp. 131-133; FUSSMAN, «Numismatic and Epigraphic 
Evidence For The Chronology of Early Gandharan Art», Berlin Symposium 1986, à l’impression), le reliquaire (en 
1 honneur de?) Kopsakasa (BEFEO, LXXIII, 1984, pp. 38-46) et même la première liane du reliquaire de Wardak 
(KONOW, a/,p. 170). 

BEFEO, LXXl, 1982, pp. 44-46. 
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ISMAHO (ancêtre mythique) 
BHADRASENA (râjan-)- 

l 

J 

DISÀSENA {Odi-ràja-) 



VIJITASENA (râjan-, KuXdhipati-), 


AJITASENA (Odi-ràja-, Navha-pati-) JÎVAPUTRÀ 


VARMASENA (Odi-râja-) SENAVARMA (Odi-ràja-, isvara-, Navha-pati-) 


AJITAVARMA (kumàra-1) ARYASENA (kurnâra-) 

L’inscriptioil d’Ajitasena, très bien gravée, confirme qu’il faut lire Navhapati en 1 b de 
l’inscription de Senavarma. La signification exacte de ce titre n’en est pas plus claire, ni son 
rapport avec le titre de KuX-adhipati- porté par Vijitasena. Si, comme il est probable, 
KuX-adhipati-et Navha-pati- sont typologiquement semblables, il est difficile de continuer à 
penser que navha- est un mot iranien signifiant «peuple» comme le voudrait H. BAILEY ou 
un mot sanskrit rare signifiant «roi» comme je l’avais suggéré. “ KuX- et Navha- paraissent 
plutôt être des noms propres, noms de clans ou de tribus, d’où ma traduction. Pour le reste, 
mes commentaires de 1982 restent valables. 

Comme Bhadrasena («dont les armées sont bonnes»), comme Disâsena («dont les armées 
[atteignent] les points de l’horizon»), comme Ajitasena («dont les armées sont invaincues»), 
Vijitasena porte un beau nom sanskrit; «qui vainc les armées [des autres souverains]». Cette 
traduction suppose une connaissance de la grammaire sanskrite dont on a du mal à créditer 
les sujets de Vijitasena. Un sanskritiste débutant aurait tendance à comprendre «celui dont 
les armées sont vaincues». La possibilité d’un tel double-entendre suffirait à rendre 
inauspicieux un nom aussi ambigu et on pourrait s’étonner que Vijitasena ait cru devoir 
l’adopter. Le problème se pose de même façon pour les rois de Khotan dont certains portent 
des noms commençant par Vijita° (Vijita-sirnha-, etc.) J. BROUGH l’avait résolu de manière 
simple et élégante en expliquant que vijaya-, viyaka- et vijita- sont des graphies différentes 
d’un même mot prononcé * vi’i’a et correspondant à skt vijaya- «victoire». Il est en effet 
probable qu’en gândhârî vijaya-, viyaka- et vijita- se prononçaient pareillement *vi’i'a', 
Vijayasena- serait un nom sanskrit tout à fait acceptable et d’ailleurs attesté. Mais le 
parallélisme Vijitasena- j Ajitasena- et le fait que tous les noms des rois d’Odi soient en bon 
sanskrit, même si -t- y est écrit -d-, me font douter que Vijitasena- soit une graphie faussement 
savante (un contr’épel) de *vi’i’a°<vijaya°. Il est plus simple de considérer que le nom des 
rois d’Odi a été composé par le brahmane qui leur servait de purohita et (ou) d’astrologue, 
brahmane qui savait (ou savait à peu près) le sanskrit, et qu’il n’y avait parmi les sujets des 
souverains d’Odi personne qui sût assez de sanskrit pour interpréter ce nom, même de façon 
inexacte. L’analyse linguistique que j’ai donnée de l’inscription d’Ajitasena montre bien qu’il 

“ BEFEO, LXXI, 1982, p. 12 et 44-45. 

Gdhpd., p. 91 note 2. 
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avait peu de grammairiens dans l'entourage des rois d’Odi. Par vanité, par souci du décorum 
royal, ces roitelets tenaient à avoir un nom officiel en bon sanskrit et à porter des titres 
adaptés du sanskrit. Comme beaucoup de souverains bouddhistes indiens ou indianisés, ils ne 
jugeaient pas incompatibles la croyance au Buddha et l’accomplissement de cérémonies 
religieuses spécifiques de la royauté indienne qui requièrent l’intervention de brahmanes 
spécialistes. Aussi, comme tout potentat indien, il entretenaient sans doute quelques 
brahmanes. Ces derniers étaient bien les seules personnes parmi leurs sujets à pouvoir 
s'interroger sur le sens des noms sanskrits qu’ils avaient eux-mêmes attribués à leurs pro- 
tecteurs, les rois d’Odi- 


Le royaume d’Odi 

L’inscription d’Ajitasena contient une indication qui permet de mieux localiser la princi- 
pauté contrôlée par les rois d’Odi- Je n’accorde pas beaucoup d’importance au renseignement 
que m’a donné Monsieur Kaku {supra, p. 1) sur l’origine supposée de la trouvaille: Mata 
dans le Swât. Monsieur Kaku a acheté cet objet à Londres et sa bonne foi est entière, mais je 
ne me fierai pas à un renseignement qu’il tient sans doute d’intermédiaires pakistanais: 
ceux-ci ont toujours intérêt à cacher le nom réel de leurs fournisseurs et à dissimuler la 
provenance exacte d’objects qui proviennent de fouilles clandestines ou de trouvailles de 
hasard, mais qui dans tous les cas auraient dû être remis au Service Archéologique du 
Pakistan (Pakistan Archaeological Department). J’ai quand même cherché à localiser sur 
une carte le toponyme Mata. Je n’ai trouvé aucun Mata sur les cartes du Swât que j’ai pu 
consulter.-'* L’archéologue pakistanais A. H. DANI, que j’ai consulté à ce sujet, et qui a 
parcouru le Dir et le Swât, connaît bien un Mata dans la région de Peshawar mais aucun ni 
dans le Dir, ni dans le Swât. Je n’en conclus pas nécessairement à l’inexistence d’un Mata 
dans le Swât car les cartes sont peu détaillées et bien des lieux-dits n’y figurent pas. En outre 
comme beaucoup de toponymes sont formés à partir de noms propres (possesseur du terrain 
ou grand homme local), ils sont susceptibles de changer assez vite. Il arrive aussi qu’un même 
lieu soit localement connu sous un autre nom que celui autrefois enregistré par les cartographes 
et qui est devenu son nom «officiel» ou administratif. 

Il est possible aussi qu’au cours des différentes étapes de sa longue transmission (le 
fouilleur - l’intermédiaire entre celui-ci et l’antiquaire pakistanais - un ou plusieurs antiquaires 
pakistanais - un ou plusieurs intermédiaires londoniens- l’antiquaire japonais et moi-même) 
ce toponyme ait été déformé. J’ai donc cherché s’il existait des toponymes dont la prononciation 
fût voisine de Mata. Il existe effectivement un Maiâr dans le Dir’"'’, mais il serait dangereux 


La plus complète est celle de «Upper Swât and Adjacent Tracts» figurant à la fin de A. STEIN, An 
Archaeological Tour in Upper Swatand Adjacent Hill Tracts, Memoirs of the Archaeological Survey of India n" 42, 
Calcutta 1930. La carte publiée dans A. STEIN, On Alexander’ s Track to the Indus, London 1929 , en est une version 
simplifiée. Carte plus moderne (pour les toponymes), mais moins complète, dans G. TUCCL «Preliminary report on 
an archaeological survey in Swât», East and West, voL 9 n" 4, Déc. 1958, pp. 279-328 (avec de nombreux autres 
toponymes dans le texte). 

Survey of Pakistan, 1:1.000,000 Map of the North West Fronder Province, 7th édition, carré C 3. Anaenî 
Pakistan. Bulletin of the Department of Archaeology, University of Peshawar, vol. IV, 1968-1969, carte entre les 
pp. 4 et 5. 
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d’en conclure que le reliquaire d’Ajitasena vient du Swât ou du Dïr; le texte de l’inscription 
suggère une autre direction. 

Ligne 5, dans le liste des locatifs indiquant où ont été déposées les reliques, se glisse une 
forme Tirae, seul locatif féminin dans une longue liste de locatifs masculins singuliers en -ami. 
Il est difficile de voir en ce mot autre chose qu’un toponyme. Tira. La confusion fréquente de t 
et d en kharosthï fait qu’on peut songer à lire Dirae et à traduire «dans le Dïr». J’écarte cette 
solution parce que ce texte est bien gravé et que la distinction entre tetd est assez facile à 
faire. En outre Dïr suppose un étymon D/m-, non *Dirâ-. Je maintiens donc la lecture Tirae. 

Or Tira est un toponyme très connu. Orthographié Tirah, c’est le nom d’une chaîne et 
d’une vallée situées immédiatement au Sud-Ouest de la passe de Khyber. Les Afridîs, tribu 
pashtun tard venue dans la région, en expulsèrent les derniers habitants de langue indienne 
au début du XlXè siècle.-* Depuis les Afridîs interdisent jalousement l’entrée de ce territoire 
à tout étranger à leur tribu, fût-il un officier britannique ou un haut fonctionnaire pakistanais. 
A ma connaissance, les seuls Européens à avoir vu Tirah furent les soldats de l’expédition 
punitive britannique de 1897 (29 Oct. -17 Déc. 1897).’'^ 

Olaf Caroe, qui fut le dernier gouverneur britannique de la North-West Frontier Province, 
donne quelques renseignements sur Tirah. Il ne cite pas ses sources, sans doute le ouï-dire et 
les rapports des services secrets britanniques. Je cite intégralement les deux passages les plus 
importants, car ils montrent qu’il s’agit d’un territoire relativement riche. «Warburton was 
able to open up the [Khyber Pass] himself (à partir de 1879) and to move freely under tribal 
escort to its western end. He was also admitted to the Mallagori and Shilman country between 
the pass and the Kabul River, and ail over the Loargai plateau where Landi Kotal now stands. 
But he was never able to reach the highlands of Afridi Tirah until he went there with the army 
on the only occasion when any European has ever seen that forbidden land. As it was then, so 
it is still; the Afridis do not admit any stranger to their central fastnesses in Maidan, though 
the time for opening it must inevitably corne. A bare thirty miles from Peshawar, from six to 
seven thousand feet above sea-level, overlooked by the pine-clad summits of the middle 
Sufed Koh- what a place for a summer retreat from the fury of hot weather! Ail Afridis speak 
of their eyrie, and its extension Rajgal, as the rival of Kashmir ...» (p. 379). «Even Tirah ând 
Waziristan contain within their limits first-rate pasturage for valuable flocks, and in their 
recesses splendid soft-wood forests . . .» (p. 321). 

Le passé de Tirah n’est pas mieux connu que son présent. L’article Afridï de la deuxième 
édition de V Encyclopédie de ITslam (C. Collin Davies) ne contient guère d’informations sur 
Tirah. On a suggéré que Tirah avait été au XVF siècle un bastion de l’hérésie musulmane dite 
Roshaniyya.-'' A partir d’Akbar, l’histoire de Tirah est mieux connue: elle est liée aux vains 
efforts faits par les divers gouvernements indiens, depuis les Moghols, pour s’assurer le 
contrôle de la passe de Khyber.'” La seule mention plus ancienne de Tirah qui soit venue à ma 


Sur le Tirohi, langue darde des anciens habitants de Tirah, voir la bibliographie dans G. FUSSM AN, Allas 
linguistique des parlers dardes et kafirs, Paris, EFEO, 1972, p. 28 et conclusion p. 398. 

R. WARBURTON, Eighteen years m the Khyber (1879-1898), London 190Ü, Pakistan reprint, Karachi, 
1975, pp. 300-312. 

“ O. CAROE, ThePathans, 550 B.C-A.D. 1957, London 1958, reprint 1964, avec un très bon index. 
O.CAROE,op.ar.,pp. 200-214. 

O. CAROE, op. cit., index. 
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connaissance est datée de c. 127.S. ’ ' A cette époque, Tirah était encore un pays de langue darde, 
Tirah n'est donc pas un toponyme Afridï récent et peut continuer un toponyme darde 
(gàndhârî) beaucoup plus ancien. Rien n'empêche donc d'identifier Tirae dans l’inscription 
d’Ajitasena à l'actuelle Tirah. Les rois d'Odi auraient été les gardiens de la passe de Khyber. 
Rien ne nous autorise par ailleurs à limiter à Tirah l'étendue de leurs domaines: ils pouvaient 
contrôler bien d'autres vallées des monts Sulayman. 

Je dois pourtant rappeler qu’il ne suffit pas de constater l'identité phonique d’un nom 
ancien (Tira) et d’un nom moderne (Tirah) pour postuler l’identité des lieux qu’ils désignent. 
11 existe plusieurs Paris dans le monde. Seul un renseignement digne de foi sur le lieu réel de la 
trouvaille pourrait permettre de passer de la présomption à la certitude. Je doute que nous 
l'ayons jamais. 


La date 

La date de l’inscription de Senavarma étant à peu près connue, celle de l’inscription 
d' Ajitasena l’est aussi. Concernant la première, j’écrivais en 1982: «L’inscription est datée à 
dix ans près. La présence active de Kujula Kadphisès dans le Nord-Ouest de l’Inde est 
attestée vers 20 de n.è. Il meurt dans les années 30. L’inscription de Senavarma a donc été 
gravée entre 20 et 30 de n.è. , un peu plus tard peut-être (guère après 40 en tout cas) si le fait 
que Kujula Kadphisès ne soit pas personnellement honoré implique qu’il était décédé. La 
date de 14 b, «en l’an quatorze», ne peut être rapportée à aucune ère connue. J’en déduis que 
c’est une année régnale de Senavarma». 

L’inscription d’Ajitasena est séparée de celle de Senavarma par a) l’espace qui sépare la 
quatrième année de règne d’Ajitasena de l’accession au trône de Senavarma + b) les 
quatorze ans écoulés entre l’accession au trône de celui-ci et la gravure de la plaque d’or, soit 
X + 14, disons 20 à 30 ans. L’inscription d’Ajitasena date donc des alentours de n.è. (c. 20 
avant-20 après n.è.). Telle est la solution de prudence qu’il convient pour l’instant d’adopter. 

Ceci dit, la traduction de vasaye par «année [de règne]» n’est rien d’autre qu’une supposition. 
Dans les deux textes, la formulation est à peu près la même; vasaye catudasaye 10 4 BLANC 
isparasa Senavarmasa varsa-sahasa-parayamanasa sravana(s)a masasa divase athame 4 4 
(Senavarma 14 b-d); vasaye cauthaye 4 Asadasa masa<sa>divasaye dasame 10 (Ajitasena 7). 
Dans les deux cas aussi la date se trouve à la fin du texte. Il est clair qu ’il y a là une formule de 
datation officielle ou semi-officielle et il est possible qu’elle se réfère à une même ère, celle 
des rois d’Odi ou de leur suzerain. 

Or la même formulation se retrouve dans l’inscription de Takht-i Bâhî qui mentionne 
Gondopharès et où est employée une deuxième formule de datation renvoyant à l’ère d’ Azès 
I selon toute probabilité: maharayasa Guduvharasa vasa 204 1 1 saba [tsarae ti\satimae 1 100 
111 Vesakhasa masasa divase (pra)tham[e].^^ En principe rien ne s’oppose à ce que vasa et 

Yu. V. GANKOVSKY, The Peoples Of Pakistan, An Ethnie Histoty, 2nd Pakistan! édition, Lahore, 1973, 
p. 134, note 139: «In the deed which Mangu Ka’an granted to the Malik Shamsuddin I Kurt (d. circa 1278), we find 
Kabul, Tirah and Afghanistan transferred to its authority. For more details see I.P. Petrusevskij, «Trud Sejfi kak 
istoenik po istorii Xorasana», Trudy Juzno-Turkmenistanskoj Arpxeologiceskoj Kompleksnoj Ekspedicii, t. V, 
Ashkabad, 1955, p. 156». 

BEFEO, LXXI, 1982, pp. 43-44. 

“ KONOW, C//,p. 62 Sur la lecture vasa = vase, BROUGH, Gd/ip^., p. 82 §23. 
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vasaye renvoient à une même ère dont l’an 1 commencerait en 2 1 de n.è. comme on voit par le 
tableau ci-dessous 



vasaye 

sarnvatsarae (Azès) 

A.D. 

Gondopharès 

26 

103 

46 

Senavarma 

14 


34 

Ajitasena 

4 


24 


1 


21 


Par rapport à la chronologie que jusqu’ici je défends, deux ajustements seulement seraient 
nécessaires: il faudrait postuler l’existence d’une cinquième ère et peut-être faire débuter le 
règne de Gondopharès après 20 de n.è. (si Père vasaye n’est pas une ère de Gondopharès et si 
l’ao 26 de l’inscription de Takht-i Bâhî ne renvoie pas à ses années de règne). Tout ceci 
nécessite confirmation, c’est-à-dire d’autres trouvailles, et c’est pourquoi je ne prolonge pas 
davantage cette discussion. 


II Le reliquaire et son contenu (PI. IV-VI) 

Grâce à l’amabilité de Monsieur Kaku, je puis également publier ici des photographies du 
reliquaire d’Ajitasena et de son contenu. Monsieur Kaku a bien voulu me donner, dans une 
lettre du 23 Mars 1986, les précisions suivantes que je cite sans y changer un mot. 

«The casket (PI. IV a) is made of grey schist vvith the height of 16 cm and width 13 cm 
containing silver and gold containers, 2 each (PI. IV b). The larger silver container has the 
second silver container in it, and the second container has the third gold one in it. In the third 
container was enclosed the smallest gold container in which there are soraething like brownish 
mud and about 2 mm length white staff like bone. Respective sizes of these containers are 
height 5,5 cm, 4 cm, 3 cm and 2 cm and width, 5 cm, 4,5 cm, 3 cm, and 2 cm according to the 
order of the sizes. 

Other contents are as follows: a cotton cloth of 12 x 9 cm size with2 tnrama stitchings (PI. 
V, e), gold and silver pièces like flower petals (PI. VI), sweet water pearls, crystal, amethist, 
turquoise (PI. V, a-d) and gold leaf with kharosthî drawings (PI. I-III)». 

Ce dépôt est donc d’un type tout à fait courant; un reliquaire de pierre contenant des 
reliquaires métalliques emboîtés dont le plus petit, en or, contient un fragment minuscule 
d’os supposé être une relique corporelle du Buddha. Le reliquaire extérieur est enveloppé 
d’un tissu, souvent disparu. Les reliquaires intérieurs sont aussi enveloppés d’un tissu, en 
général mieux conservé (ici PI. V, e). Les reliques sont déposées en même temps que des 
offrandes dont le total représente un échantillon des «sept matières précieuses» traditionnelles 
dans le bouddhisme: or, argent, béryl (ou aigue-marine), cristal, agate, corail, turquoise. 
Normalement ces offrandes ne sont jamais constituées de matériaux bruts. L’or et l’argent 
ne se présentent ni en lingots, ni en poudre, mais sous forme de bijoux, d’ornements divers ou 


Tous les éléments de cette discussion sont exposés BEFEO, LXVIl, 1980, pp. 29-43. 
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de monnaies. Les pierres sont taiHées. les perles sont percées et enfilées en collier. Comme 
dans tout cuite indien, les fleurs constituent la première, et peut-être la plus importante, des 
offrandes, qu'elles soient naturelles ou, comme ici, brodées (PI. V, e) ou faites d’or et 
d'argent (PI. VI, a-b).'"' 

Il n’e.xiste pas encore de publication d’ensemble des reliquaires du Gandhâra (emplacement, 
contenu, typologie). Ce n’est pas ici le lieu de la faire. Je me contenterai donc de quelques 
références et citations. Il existe deux types de reliquaires, compartimentés comme une boîte à 
fards ou non. J. MEUNIÉ a donné en 1939 une description détaillée, accompagnée de 
nombreuses références, d’un reliquaire compartimenté de type courant, le reliquaire de 
Qol-i Nâder.’'’ La fouille de Taxila a livré de nombreux reliquaires dont le contenu évoque 
tout à fait celui du reliquaire d’Ajitasena et contenant parfois, comme celui-ci, une feuille 
d’or inscrite.^'’ Mais le meilleur exemple de reliquaire en pierre non compartimenté et 
renfermant des reliquaires métalliques emboîtés se trouve aujourd’hui au Musée de Berlin.^® 

Cette façon d’envelopper et de protéger les reliques est une manière de leur témoigner du 
respect et de leur rendre l’honneur qui leur est dû (pùjà-). Voici, selon un texte tardif mais 
caractéristique de la dévotion bouddhique, comment Mahâkâsyapa, au temps d’Ajâtasatru, 
protégea les reliques dü Buddha: «He placed the relies of the Exalted One in a yellow 
sandal-wood urn, placed that yellow sandal-urn inside another yellow sandal-wood urn, that 
too, inside another and thus, he put eight yellow sandal-wood ums together, and, in this 
manner, he placed the eight urns inside eight yellow sandal-wood thûpas (put together), the 
yellow sandal-wood ums thûpas inside eight red sandal-wood ums (put together), the eight 
red sandal-wood urns inside eight red sandal-wood thûpas (put together), the eight red 
sandal-wood thûpas inside eight ivory urns, the eight ivory urns inside eight ivory thûpas (put 
together), the eight ivory thûpas inside eight urns made of ail (seven) precious things, the 
eight urns made of ail (seven) precious things inside eight thûpas (put together) made of ail 
(seven) precious things, the eight thûpas made of ail (seven) precious things inside eight 
golden urns . . .» et ainsi de suite avec de l’argent, du diamant, du rubis, de l’agate et du 
cristal.’” 

Le reliquaire extérieur, en schiste gris, (PL IV a) est décoré de fleurs et de pétales stylisés: 
les fleurs sont un ingrédient obligé des pûjâ-. De nombreux reliquaires de pierre portent un 
décor floral de ce type, mais je n’en connais aucun où l’ordonnance du décor soit exactement 
semblable à celle du reliquaire d’Ajitasena. Par contre, autant que je puisse en juger à partir 


” Références textuelles dans A. BAREAU, «La construction et le culte des stùpa d’après les Vinuvapiiüka», 
BEFEO, L-2, 1962, pp. 241-242. 

J. H.-\CK1N, J. CARL et J. MEUNIÉ, Diverses recherches archéologiques en Afghanistan (1933-1940), 
Mémoires de la Délégation Archéologique Française en Afghanistan, t. VIII, Pans, 1959, pp. 123-125, fig. 263. 

J. MARSHALL, TauVa, Cambridge 1951, Indien reprint, Delhi 1975, 1, p. 267, pp. 241-256, p. 327, etc. 

H. HARTEL, Berliner Museen, 28. 1983, p. 6. L’inscription que porte ce reliquaire, ou inscription du 
Bhagamoya, a déjà été publiée trois fois: H.W. Bailey, JRAS, 1982, 2, pp. 150-155, PI. IV-VIII; G. FUSSMAN, 
BEFEO, 1984 , 33-38, PI. I— IV (autres photographies); R. SALOMON, Indo-Iranian Journal, 27, 1984, pp. 
107-120. Ce reliquaire comporte la particularité suivante: le bouton de préhension du couvercle est lui-même un 
reliquaire miniature; pour un reliquaire de même type, voir J. MARSHALL, Taxila, I, p. 244; 111, PI. 50 e Le 
reliquaire de Bïmaràn est un autre exemple célèbre de reliquaire métallique contenu à l’intérieur d’un reliquaire de 
pierre non compartimenté. 

The Chronkle of The Thüpa and The Thùpavamsa, translated and edited by N. A. JAYAWICKRAMA, 
London, Pâli Text Society, 1971, p. 45. 
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de photographies'*®, il existe à Taxila au moins deux reliquaires ayant la forme caractéristique 
(ovoïde, avec un petit bourrelet servant de base) du reliquaire d’Ajitasena. 

Le premier fut trouvé à Sirkap. Il est en schiste gris lui aussi, et décoré de pétales. II 
contenait, entre autres, huit monnaies de bronze au nom d’ Azès, aux types du roi assis sur un 
coussin les j ambes croisées/Hermès debout.'* * Sir John MARSHALL attribuait ces monnaies 
à Azès I, mais G. K. JENKINS y voit avec raison une frappe de Taxila d’Azès Le dépôt 
date probablement de cette époque, c’est-à-dire des vingt premières années de n.è.'**, à la 
rigueur quelques années plus tard. 

Le deuxième reliquaire fut trouvé dans le stûpa N 7 près du Dharmarâjikâ. Il est aussi en 
schiste gris et décoré de feuilles. A l’intérieur se trouvait un bronze du même Azès II, aux 
mêmes types que précédemment décrits.'*'* Lui aussi date donc des vingt premières années 
de n. è. 

Il existe d’autres reliquaires de même forme, mais dont le couvercle comporte en outre un 
bouton de préhension. L’un fut trouvé à Taxila, près du Dharmarâjikâ, dans les débris du 
stüpa T 12. Il est aussi en schiste gris et décoré de feuilles de lotus. Il contenait un bronze de 
Kujula Kadphisès,'*’ ce qui fait dater le dépôt des années 30-50 de n. è. Les reliquaires 
d’Indravarman (an 63 d’Azès I = 6 de n. è. sous Azès II) et de Ramaka ne sont pas décorés 
extérieurement'*®, mais ils semblent avoir le même profil que le reliquaire d’Ajitasena et n’en 
diffèrent que par l’existence d’un bouton de préhension. Tous ces parallèles confirment la 
date fournie à partir des données des inscriptions de Senavarma et d’Ajitasena: le reliquaire 
d’Ajitasena date des environs de n. è., probablement du premier quart du P*" siècle de n. è. 

Les bijoux qu’il contenait fournissent des indications chronologiques concordantes. Sur la 
photo PI. V b se voit une fleur d’or dont le centre, entouré d’un galon perlé, devait être 
incrusté d’une pierre précieuse. La même fleur se voit sur deux pendants d’oreille de Sirkap 
trouvés avec un trésor d’argenterie d’époque saka, très probablement enterré avant la prise 
de la ville par les Kouchans, et qui comportait un objet daté, le vase de Jihonika de 191 = c. 
20 de n. è.'*’ 

PI. V b se voient deux cylindres d’or appartenant à un collier de même type qu’un collier de 
Sirkap."** Les cylindres de Taxila-Sirkap paraissent plus travaillés (ils sont ajourés), mais la 
forme, la fonction, l’effet sont identiques. Le collier de Sirkap faisait partie d’un trésor 
comportant aussi deux bagues inscrites'*’ dans une kharosthl apparemment contemporaine de 
l’écriture de l’inscription d’Ajitasena (même forme des^a). Toutes les indications concordent 
donc et confirment que le règne d’Ajitasena doit être placé dans les premières années du I*'*' 

Les photos sont en général prises de haut, ce qui aplatit la forme. Par ailleurs, à partir de la photo publiée PI, IV 
a, on ne peut savoir si le couvercle comportait un bouton de préhension (cassé et disparu) ou non. Apparemment le 
reliquaire est intact. 

J. MARSHALL, Taxila, I, p. 167; III, PI. 35 d et 36 f. 

G. K. JENKINS, «Indo-scythic mints». Journal ofthe N umismatic Society of India, XVlI-2, 1955, pp. 5 et 8. 

Sur la chronologie de cette époque, FUSSMAN, BEFEO, LXVII, 1980, pp. 3(1-43. 

"" J. MARSHALL, Taxila I, p. 245; III, PI. 50, 1. 

J. MARSHALL, Taxila, I, p. 258; III, PI. 49 d et 50 m. 

Photos dans H.'W. BAILEY, JRAS, 1978-1, PL I-V et G. FUSSMAN, BEFEO, LXVII, 1980, PI. I-II 
(d’après BAILEY). 

J. MARSHALL, Taxila, I,p- 156 n" 2; II, P- 624 n" 5; III, PI. 190 f. 

■*" J. MARSHALL, Taxila, I, p. 159 n" 7; II, p. 658, n" 59 a-f; III, PI. 191 h. 

« KONOW, Cil, p. 100, n" 1-2. 
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siècie tic n. è. A jitasena est probablement contemporain d’Azès il, au moins pour une partie 
de son règne. Mais rinscription d'Ajitasena ne fait aucune référence à Azès II et la formule 
de datation ne renvoie pas à Fère du «maharaja Azès I décédé». A la différence de leurs 
voisins les roitelets d'Apraca, les souverains d’Odi réussirent donc à garder leur indépendance 
jusqu'à ce que, volens nolens, Senavarma reconnût l’autorité de Kujula Kadphisès. 

Paris, Mai 1986 
Collège de France 
UA 041058 du CNRS 


Addenda: 

- Sur certaines des particularités linguistiques marquantes de l’inscription, voir l’exposé plus 
détaillé de G. FUSSMAN, ‘'Gàndhàrï écrite, gàndhârï parlée”, Actes du Colloque Inter- 
national Dialectes et formes dialectales dans les littératures indo-aryennes, édités par 
C. CAILLAT, Paris, Publications de ITnstitut de Civilisation Indienne, 1987. 

- Sur les reliquaires gandhariens (p. 12 et note 38): Le reliquaire de Bhagamoya est illustré 
dans H. HÀRTEL, M. YALDIZ et alii, Muséum fur Indische Kunst, Katalog 1986, 
Ausgestellte Werke, Berlin, 1986, n® 45 p. 31 et p. 182. Le reliquaire d’Ajitasena est illustré 
dans S. J. CZUMA, with the assistance of R. MORRIS, Kushan Sculpture: Images from 
Early India, Cleveland Muséum of Art, 1985, n" 82, pp. 165-169. 


Paris, Octobre 1986. 












Inscription d’Ajitasena, début des lignes. 


PL III 



Inscription d’Ajitasena, fin des lignes. 
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b. Reliquaires d’argent et d’or emboîtés, 



Pierres précieuses (a), perles (b, d), bijoux (b, d) et Tissu brodé (e) trouvés à l’intérieur du reliquaire 

d’Ajitasena. 



Fleurs et feuilles en or (a, c) et argent (b, d) trouvés à l’intérieur du reliquaire d’Ajitasena. 


QUESTIONS SUSCITÉES PAR UN STÜPA MONOLITHE 


PAR 

Mireille BÉNISTI 


Dans son «Catalogue and Hand-Book of the Archaeological Collections in the Indian 
Muséum», paru en 1883, J. Anderson dit, au sujet de deux petits stupa en pierre de ce Musée: 
«Br. 13. A very small chaitya with a very broad base, the lowest omament of which is a snake, 
above which there is a broad omament of lotus petals, and over this, on the second 
contraction, four medallions, each with a seated Dhyâni-Buddha. The whole rests on a broad 
quadrangular base, about 5”75 square and r’25 thick; the pagoda itself, without the tee, 
being 3”20 in height. The affmities are decidedly Burmese. No history. 

Br. 14. Another chaitya of the same style as the last but larger, with the tee nearly perfect 
and without the quadrangular base. Height 10”40 x 7”25. The omament is absent, and there 
are figures of five Buddhas instead of four, two of them being side by side, probably 
Vairochana by the side of Aksobhya. No history.»' 

C’est de ce dernier stüpa (Br. 14), qui offre à mes yeux plus d’un intérêt, que j’entends 
m’occuper ici. Il est à préciser, d’abord, que le sigle Br. qui lui a été attribué indique qu’il 
provient du Bihâr. En 1933 R.D. Banerji, dans «Eastern Indian School of Mediaeval 
Sculpture», a mentionné ce stüpa en notant qu’il portait aux points cardinaux cinq «Dhyàni- 
buddhas» reconnaissables à leurs mudrâ et à leurs vàhana: Amoghasiddhi en abhayamudrà 
sur Garuda, Amitâbha en «dhyàna-mudrà» sur un paon, Ratnasambhava en varadamudrà 
sur un cheval, Aksobhya en bhümisparsamudrâ sur un éléphant et Vairocana en dharma- 
cakramudrà sur des lions, ces deux derniers étant placés côte à côte. R.D. Banerji a donné 
une photographie de la pièce.^ 

Cette présence insolite, aux côtés des quatre Jina^ des points cardinaux, de Vairocana, Jina 
du Zénith, a incité à son tour G. Combaz à signaler que «Un cinquième Jina, Vairocana, celui 
du Zénith, est visible sur un stüpa du Bihar».'' 

‘ J. Anderson, Catalogue and Hand-Book ofthe Archaeological Collections in the Indian Muséum, 2 tomes, 
Calcutta, 1883, tome II, p. 81-82. 

■ R.D. Banerji, Eastern Indian School of Mediaeval Sculpture, Delhi, 1933, p. 153, pl. LXXV, c. 

^ Les Jina, dont la conception a été développée par le Mahâyâna, ont été appelés par certains auteurs comme J. 
Anderson, R.D. Banerji, etc., Dhyâni-Buddha. Ce terme est à écarter car on ne le trouve pas dans les textes (cf. 
J. Filliozat, L'Inde classique, tome 0, 1953, p. 588) alors que <Jina» est couramment attesté dans les textes bouddhiques. 

'* G . Combaz, «L’évolution du stüpa en Asie», in Mélanges chinois et bouddhiques, 1936, 4, p. 90 et dessin, en 
fig. 7 , qui reproduit la photographie donnée par R.D. Banerji. 
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Il ne m'a malheureusement pas été possible, à Calcutta, de voir le petit stüpa Br. 14; je ne 
dispose donc, pour l'étudier plus en détail, que des indications ci-dessus rappelées et du 
document des plus précieu.x qu'est la photographie donnée par R.D. Banerji, reproduite ici 
en figure 1 . 

Il convient, en premier lieu, d’analyser la pièce stylistiquement, de façon précise. 

Ce petit sîüpa monolithe comprend plusieurs parties superposées: 

1- Un socle, rond et mince, porte sur sa tranche un décor géométrique. Ce socle correspond 
à ce que le Kriyàsamgraha^ appelle adhovedikâ, «plateforme du sol», qui d'après ce texte 
peut être ronde (vartidâ), quadrangulaire {catiirasrà), dodécagonale (dvâdasângà), icosagonale 
{vimsatikonâ). 

2- Une base ou tambour, jafighàvedî, «plateforme des jambes», est elle aussi ronde. Le 
Kriyâsamgraha stipule que «Celle-ci doit être seulement ronde». Cette base présente: a) une 
bordure constituée de pétales de lotus surmontés d’étamines; cette bordure, courant 
légèrement en retrait du socle, le sépare nettement de la base; b) un étranglement, une large 
gorge , supportant cinq appliques situées aux points cardinaux et dont deux sont placées côte a 
côte. Chaque applique offre, en relief, un personnage qui se détache sur un fond dessinant 
une auréole (sirascakra) autour de sa tête et un nimbe (prabhàvalï) derrière son corps. 
Chaque personnage est assis en vajràsana sur vàhana, le siège étant recouvert d’un tapis 
tombant en large arrondi. 

3- Un dôme: kumbha, «vase», (mais anda, «œuf», est la dénomination la plus courante), 
est en forme de bol (pâtràkrtif et porte, à sa partie inférieure, une rangée de minuscules 
pétales formant feston en relief. 

4- Une superstructure cubique, la harmikà, est surmontée d’une corniche, kanthikâ, et 
montre, gravé sur chacune de ses faces, un visage dont on voit surtout les yeux oblongs, les 
sourcils et, au-dessus de ceux-ci, sur le front, un signe en amande. 

5- Un cône massif, strié, constitué par une superposition de minces moulures circulaires 
décroissantes, soudées les unes aux autres, n’est autre qu’une figuration de la «hampe aux 
parasols», chattrâvali, les treize moulures schématisant treize parasols. Ce cône porte, à sa 
partie inférieure, surmontant chacune des faces de la harmikâ, une plaquette ornée, en 
alternance, d’un vajra et d’une fleur en losange. Le cône est couronné d’une fleur de lotus 
épanouie qui correspond au varsasthàll, «pot à pluie» , indiqué par les textes. Il est à présumer 
que se trouvait, au-dessus du lotus, la partie terminale du poteau axial, yasti, appelée 
yastikâsîrsa, «tête du poteau», surmontée de Vusnîsa, cette extrémité ayant dû disparaître par 
suite de rupture. 

Si je compare le stüpa Br. 14 tjx stüpa mineurs trouvés en grand nombre sur les sites du 
Bihar, je constate que les caractéristiques de ceux-ci sont très nettement différentes. 

Leur base n’est pas creusée en «gorge» et, quand cette janghàvedî sapportt des personnages 
représentés, ceux-ci sont placés à l’intérieur de niches {pratimàgrhd) et non pas en relief sur 
des «appliques» elles-mêmes saillantes. 

J utiliserai les termes du Kriyâsamgraha pour dénommer les différentes parties du stüpa (cf. M. Bénisti, 
«Etude sur le stüpa dans l'Inde ancienne», Bulletin de l’Ecole Française d’ Extrême-Orient , L, 1, 1960, p. 89 sq. et 
aussi G. Roth, «Symbolism of the Buddhist Stüpa», in The Stüpa: Its Religious, Historical and Architectural 
Significance , edited by A.L. Dallapiccola in collaboration with S. Zingel- Vvé Lallemant, Wiesbaden, 1980. 

^ Le Kriyâsamgraha distingue quatre types de stüpa selon la forme du dôme: en forme de tas de grains 
(dhànyâkrti), de bol (pàtràkrti), de bulbe (gandâkrtï), de vase {kalasàkrti) (cf. M. Bénisti, «Etude . . .» op. cit. p. 
104—105, nota: il est à remarquer que le texte emploie, pour désigner le stüpa, le terme de dharmadhàtu, p. 92.) 
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Leur dôme est parfois séparé de la base par un large et double galon de pétales de lotus 
orientés en sens inverse, forme tout autre que le mince feston de minuscules pétales juxtaposés. 

Leur harmikà est généralement à redents et à fond nu;’ en particulier, ne se rencontre 
aucun cas de représentation de visage regardant ou d’yeux. 

Leur «hampe aux parasols», chattràvall, ne se présente pas sous la forme d’un cône massif 
et strié*: les parasols, étagés et décroissants, sont nettement séparés les uns des autres. De 
plus ne se voient pas de plaquettes accolées à la base du cône massif ni de fleur de lotus 
épanouie le couronnant. 

Ces divergences frappantes éloignent des stüpa mineurs du Bihâr le petit stüpa Br. 14. En 
revanche, les caractéristiques de celui-ci suscitent des rapprochements avec certains stüpa du 
Népal. 

Si les petits stüpa népalais de la période Licchavi’ manifestent surtout une influence 
indienne"' nettement affirmée par certains motifs décoratifs et par la forme des niches, des 
stüpa mineurs népalais plus tardifs de la période Malla montrent, outre des reliquats d’influence 
indienne, d’autres traits particulièrement significatifs: Janghâvedi creusée en forme de gorge, 
appliques saillantes supportant un personnage s’enlevant en relief sur un nimbe et assis sur un 
tapis tombant en large arrondi, petit feston séparant le dôme de la janghàvedî, harmikà 
cubique et à corniche surplombante, chattràvall en forme de cône massif et strié avec quatre 
plaquettes accolées à sa base et lotus épanoui au sommet. 

La figure 2 montre bien toutes ces particularités et d’autres exemples peuvent être trouvés 
dans les ouvrages et articles concernant le Népal." Certes, les documents dont je peux ainsi 
disposer ne permettent pas de voir si la harmikà des stüpa mineurs considérés présente sur ses 
faces la figuration de deux yeux surmontés de sourcils. Mais, en l’occurence, les stüpa 
monumentaux - dont les stüpa mineurs sont des répliques plus ou moins poussées - comme le 
Svayambhünâth'^ et le Bodhnâth", et aussi les représentations peintes", apportent, pour la 
figuration d’yeux sur la harmikà, un témoignage évident, et qui a frappé depuis longtemps 
tous les observateurs. 

Il ne peut subsister aucun doute: l’analyse et les comparaisons stylistiques montrent que le 
stüpa mineur Br. 14 de l’Indian Muséum a le Népal comme origine et non le Bihâr- comme le 

^ Existent des exceptions. J’en connais deux. A Ajantà, le stüpa érigé au fond de la caverne XIX (voir pL 
XXVIII in M. Bénisti, «Etude . . .» op, cit.) laisse voir, sur la face visible de sa harmikà, un personnage assis. Un petit 
stüpa de bronze du Bengale, découvert dans le village d’Ashrafpur, porte sur chacune des faces de sa harmikà un 
personnage assis; la fig. 3 (reproduite d’après la pi. LXXV, b donnée par R.D. Banerji, Eastern Indian . . .op. dt.) 
présente ce stüpa, qui requiert attention et sur lequel je reviendrai infra. 

^ Quelques stüpa, rares, de Ratnagiri en Orisà possèdent une hampe aux parasols qui, d’après ce qu’il en reste, 
devait avoir la forme d’un cône massif et strié (M. Bénisti, Contribution à V étude du stüpa bouddhique indien: Les 
stüpa minuers de Bodh~Gayà et de Ratnagiri, 2 tomes, Paris, 1981, tome I p. 100 et tome II fig. 123). 

La période Licchavi s’étend, selon U. Wiesner, du IVe au Ville siècie de notre ère («Nepalese votive stüpas 
of the Licchavi period. The empty niche» in The Stüpa: Its Religions . . , op. cit. p. 166). 

M.S. Slusser, «Nepalese caityas as mirror of mediaeval architecture» in The Stüpa: Its Religions . . . op. dt. p. 
160-161, pl. XI, 4, 6, 8, 9 par exemple. 

‘ ‘ Notamment: A.W. Macdonald et A. Vergati Stahl, NewarArt. Nepalese Art during the Malla period, 1979; - 
N. Gutschow, «The urban context of the stüpa in Bhaktapur, Népal» in The Stüpa: Its Religions . . , op. dt.;- M.S. 
Slusser, Népal Mandata. A Cultural Study of the Kathmandu Valley, 2 tomes, 1982. 

Pl. 13 in D.L. Snellgrove, Buddhist Himalaya, 1957; - fig. 217 in M.S. Slusser, Népal Mandala, op. cit., tome 

II. 

Pl. XXX in M. Bénisti, «Etude ...» op. cit. 

Par example: P. Pal, The Arts of Népal, Part II Paintings, 1978, fig. 79. 
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laissaient jusqu'ici croire le sigle que le Musée lui a afïecté et les assertions ou classements de 
J. Anderson, R.D. Banerji et G. Combaz, entre autres. 

Il convient maintenant d’examiner l’iconographie de ce stupa Br. 14. 

Depuis longtemps est établi (cf. supra) qu’étaient représentés, sur sa base et aux quatre 
orients, les cinq Jina, avec leur vâhana. Ce qui est curieux et doit surprendre c’est que 
"Vairocana, le Jina du Zénith, communément placé symboliquement au sommet axial du 
stüpa, soit ici placé sur le pourtour de celui-ci, à côté d’Aksobhya, Jina de l’Est. Ce dispositif 
est, à mon avis, des plus intéressant et me conduit à le considérer d’un double point de vue. 

T'/Par son caractère insolite'*’ ce détail du stüpa mineur apporte une confirmation supplé- 
mentaire pour le rattachement de la pièce au fonds népalais. En effect le stüpa monumental 
Svayambhünâth, un des plus célèbres et des plus vénérés du Népal, présente sur sa base, aux 
quatre points cardinaux, non pas quatre mais cinq chapelles dont chacune abrite l’un des cinq 
Jina; bien plus: à l’Est, deux chapelles placées côte à côte contiennent un Jina en bhümi- 
sparsamudrâ qui n’est autre qu’Aksobhya et un Jina en dharmacakramudrà qui n’est autre 
que Vairocana. Ce dispositif propre au Svayambhünâth m’amène à penser que ce grand 
stüpa, ce Mahàcaitya vénéré si souvent reproduit (notamment en peinture sur des pata'’^) a 
servi de modèle au stüpa mineur ici étudié. 

2‘VLe placement de Vairocana sur la base du stüpa, sur le même plan qu’Aksobhya, 
Ratnasambhava, Amitâbha, Amoghasiddhi, ne modifie-t-il pas délibérément la symbolique 
et n’a-t-il pas été choisi pour indiquer un certain état de la spéculation religieuse? Ne s’est-il 
pas agi de dire qu’au point d’en haut, à l’axe du stüpa, était un sixième Buddha, primordial; 
rÀdibuddha*’, si largement attesté au Tibet et au Népal, et pouvant pour certains être 
Vajrasattva, pour d’autres Mahâvairocana, etc. Ceci ne peut être, de ma part, que conjecture 

Sa parenté avec de nombreuses pièces népalaises fait supposer qu’il comportait, au-dessus du lotus épanoui, 
une terminaison du poteau (yasti) qui a dû être brisée et qu’il reposait sur un bloc lithique décoré qui devait 
constituer, avec ce qui subsiste actuellement, un socle très important. 

A ma connaissance aucun stüpa du Bihar: à Bodh-Gayà, à Nâlandâ, etc., ne présente la figuration de cette 
pentade sur la base. On voit en Orisâ, très exceptionnellement, une représentation de Vairocana, le Jina du Zénith, 
sur la base, mais il occupe alors la place d’un autre Jina. Dans Bronzes from Achatrajpur, Orissa, Delhi, 1978, Mme 
D. Mitra en donne un exemple: photographie n*’ 122, au sujet duquel elle écrit, p. 128: «Vairochana, which is 
expected to be within the srùpa, is not normally represented against the outer face of the stüpa. However there are 
exceptions, as in the présent case where we find Vairochana instead of Ratnasambhava». 

D.L. Sneligrove, «Shrines and Temples of Népal» in Arts Asiatiques, VIII, 2, 1961, p. 95; - M.S. Slusser, 
Népal Mandata, op. cit. tome I, p. 152 et p. 300--301, 

Par exemple: A.W. Macdonald et A. Vergati Stahl, Newar Art . . .op, cit. , pl. I en couleurs. 

Waddell, The Buddhism of Tibet, écrivait dès 1895 (p. 347): «In the more developed theory, tending towards 
monotheism, a First Great Cause, under the title of the primordial or Âdi-Buddha, is placed above the five celestial 
Buddhas as their spiritual father and creator.» 

D.L. Sneligrove, Buddhist Himalaya, op. cit., fait remarquer (p. 97): «The terni Âdi-buddha merely serves to 
distinguish the basic idea of buddhahood from secondary buddha-forms.» 

Toujours à ce propos, je rappellerai les études et les hypothèses qui ont été faites concernant la complexe 
symbolique du Barabudur par von Humboldt, Foucher, Krom, Stutterheim, Mus, Bosh, etc. En particulier, Mme 
J.E. van Lohuizen-de Leeuw, dans son important article sur «The Dhyâni-Buddhasof Barabudur», Bijdragen Tôt de 
Taal Land en Volkenkunde, deel 121 4 afl. 1965, a proposé de voir 1/ à la base quadrangulaire et redentée de cet 
édifice, les quatre Jîha: Aksobhya (en bhümisparsamudrà), Ratnasambhava (en varadamudrà), Amitâbha (en 
samàdhimudrà), Amoghasiddhi (en abhayamudrà), chacun à son orient, et aussi, dans les quatre directions, 
Samantabhadra «Bon dans toutes les directions» (en vitarkamudrà); 2/ dans les rangées circulaires et sous cloches 
ajourées Vairocana (en dharmacakramudrà); 3/ à Taxe, un septième Buddha, l’Àdibuddha, inconnaissable, dont 
l’image (en bhümisparsamudrà) aurait été volontairement inachevée et cachée. 
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et suggestion, qui auraient à être soumises à l’appréciation des spécialistes du bouddhisme 
népalais. 

L’étude iconographique du stûpa Br. 14 se poursuit par la harmikà. Le visage et notamment 
les yeux qui y sont gravés pouvaient surprendre quand ce stüpa était cru du Bihàr, et conduire 
alors à des déductions non fondées^®; ils ne constituent plus qu’un cas, parmi maints autres, 
d’un trait népalais typique. Ce trait, bien que répandu, paraît ne pas avoir été incontestable- 
ment élucidé. Certains ont pensé qu’il pouvait évoquer ce Buddha primordial qui se situe à 
l’axe du stüpa et, en ce qui concerne la pièce dont je m’occupe ici, l’évocation d’un sixième 
Buddha, de l’Àdibuddha, par des yeux sur les quatre faces de la harmikà cadrerait parfaite- 
ment avec l’hypothèse que j’ai ci-dessus présentée. Mme M.S. Slusser fait, au sujet des yeux, 
une suggestion différente: «The most vivid élément of the finial of the Nepali stupa is the pair 
of eyes that appear to gaze out from each side of the harmikà. They cannot be satisfactorily 
explained. They are generally interpreted as representing either Àdibuddha, the all-seeing 
primordial Buddha, or Prajàpati or Purusa, the Universal Man. According to the Kriyâ- 
sarngraha, however, the harmikà was the dwelling place of the Lokapâlas, the four guardians 
of Buddhism and of the four quarters of the Universe. Thus it seems quite possible that the 
eyes are, in fact, those of the Lokapâlas, each of whom surveys the quarter of the universe for 
which he is responsible.»^' Je ne peux suivre l’auteur sur ce point. Le Kriyâsarngraha^^ , en 
effet, mentionne bien les lokapâla, mais les place au-dessus de Xs. harmikà: d’autres textes^' 
aussi sont rédigés de telle façon que, dans la description de la structure du stüpa, les lokapàla 
viennent après la harmikà', enfin lorsqu’on aperçoit, sur des documents archéologiques, des 
personnages pouvant figurer les lokapàla, ceux-ci se trouvent placés au-dessus de la harmikà 
(stüpa monolithe de la caverne XIX à Ajantà, stûpa reliquaire de Ceylan^'^). 

Si les lokapta sont à dissocier de la harmikà (et par conséquent de la représentation 
népalaise des yeux), en revanche je tiens à signaler ici deux cas - et il en existe peut-être 
d’autres - où l’on peut voir, figurés sur la harmikà, des Buddha. Le premier cas est celui du 
stüpa édifié, à l’époque Gupta, au fond de la caverne XIX d’ Ajantâ (et auquel je me suis déjà 
référé): s’aperçoit sur la face de la harmikà orientée vers l’ouverture de la caverne, un 
Buddha assis en padmàsana et qui paraît être en dharmacakramudà-, il y aurait intérêt à 
tenter , sur place , de voir les autres faces de la harmikà . Le second cas concerne un petit stüpa de 
bronze découvert à Ashrafpur (Bengale) et qui peut être du IXe siècle. Je le reproduis en 
figure 3. R.D. Banerji signale que chaque face de la harmikà «is occupied by a Dhyâni- 
buddha in his particular posture (mudrà)»^^; la photographie (fig. 3) montre un personnage 

C'est ainsi que Mme M.S. Slusser {Népal Mandata , , . op. cit, p. 153, note 79), dans sa recherche des racines 
possibles de la figuration népalaise des yeux sur la harmikà, recourt à ce stüpa et à Combaz qui le dit être du Bihâr (cf. 
supra). 

M.S. Slusser, Népal Mandata . . . op. cit, p. 153. 

Voir, d’une part, dans le passage de ce texte que j’ai traduit en 1960 («Etude ...» op. cit.) les stances 9 à 16 (p. 
99 sq.) et la fig. 9 (p. 106), - d’autre part, dans le passage publié en 1980 par G. Roth («Symbolism of the Buddhist 
stûpa» in The Stüpa: lîs Religious . . . op. cit.) les stances 18 et 19 (p. 196-197). 

G. Roth, «Symbolism of the Buddhist stûpa» in The Stûpa: Its Religious . . . op. cit. passim. 

M. Bénisti, «Etude . . .»,op. cit., p. 101. 

R.D. Banerji, Eastern îndian School . . . op. cit.,p. 142etpl. LXXV,b. Ce petit snipa de bronze a été décrit 
aussi par S. K. Saraswati, «The Stùpas of Bengal» in Journal of the Department ofLeîters, XXIX, 1937, p. 1 à8; il écrit 
notamment (p. 5) «What is however unique in this specimen is that the square turret (harmikà) has its sides adorned 
with four seated figures of Buddha, projecting from walls - a peculiarity which, so far as my knowledge goes, is not 
met with elsewhere.» 
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assis en vairâsana et effectuant la hhùmisparsamudrà , qui serait donc Aksobhya, le Jina de 
l'Est, et ie profil d'un autre, qui serait le Jina du Sud Ratnasambhava. Aux quatre Jina figurés 
s'ajouterait, symboliquement représenté par l’axe, le Jina du Zénith Vairocana. Mais cette 
pièce est plus riche encore d’indications; sur la base, aux quatre orients et mordant sur le 
dôme, «the niches on four faces of the drum are occupied by figures of Bodhisattvas» (dit 
Banerji, op. cit.): sur le socle à redents, au-dessous de douze pétales de lotus, douze niches 
abritent chacune un personnage assis: «the basement containing, on each of the four sides, 
three seated figures, one male between two females» (dit Saraswati, op. cit. p. 4 & 5). Il 
semble bien qu’on ait là, figuré en volume et en hauteur, un véritable mandala qui présenterait, 
en projection horizontale: au centre, Vairocana, entité suprême, puis, rayonnant, les quatre 
autres Jina, Régents des orients, puis quatre Bodhisattva (qui, vraisemblablement cor- 
respondant aux Jina, seraient à identifier d’après leur attitude et leurs attributs), enfin douze 
personnages, féminins et masculins, probablement des divinités (que leur posture et leurs 
attributs pourraient peut-être permettre de reconnaître). Il faudrait, pour progresser dans 
l’analyse, examiner l’objet lui-même, afin de pouvoir en scruter tous les détails. 

Le stüpa Br. 14 se termine par le chattràvalî.^^ On a vu que le cône massif suggérait 
l’étagement de treize parasols. Ce nombre est bien celui adopté pour la très grande majorité 
des stüpa népalais de la période Malla. Par ailleurs, de nombreaux textes mentionnent cet 
étagement, ce qui est nombré par treize y recevant différentes significations.^’ 

Quant aux ornements des plaquettes adossées à la hampe aux parasols, on sait que le vajra, 
le foudre, le diamant, symbolise la puissance, la réalité absolue et aussi l’organe masculin 
dans le couple qu’il forme avec le lotus {padmaf^ et on observera que sa présence, ici, 
pourrait indiquer que le Buddha central serait Àdibuddha-Vajrasattva et, en tout cas, 
soulignerait l’appartenance de l’œuvre au Vajrayâna, «Véhicule du Diamant». 

En résumé j’estime, d’une part, que le stüpa mineur Br. 14 de l’Indian Muséum n’est pas un 
stüpa indien du Bihâr, comme on le croyait jusqu’à maintenant, mais un stüpa népalais, et 
que c’est sous cet éclairage nouveau, eu égard à son origine rectifiée, que sont et éventuelle- 
ment seront à dégager toutes les informations qu’il détient, - d’autre part que ce stüpa mineur 
n’est pas seulement népalais, mais plus précisément a pu avoir comme modèle le Svayam- 
bhûnâth, le prestigieux stüpa monumental de Kathmandu, - enfin que son iconographie 
soulève des questions qui méritaient d’être examinées et qui pourront peut-être appeler 
compléments et approfondissement. 


L expression trayodasa cakrâvalî, «enfilade de treize roues», se rencontre aussi: dans le Kriyâsmgraha (cf . M. 
Bénisti, «Etude . . .» op. cit. stance 17, p, 91 et 101), dans le Brhatsvayambhû Puràna (cf. G. Roth, «Symbolism of 
the Buddhist Stüpa» in The Stüpa: Its Religious . . . op. cit. p. 202). 

Cf. G. Roth, «Symbolism of the Buddhist Stüpa» in The Stüpa: Its Religious . . . op. cit., notamment 
pp. 195-196. 

Voir S. Levi, Le Vepal, 2 tomes, 1905, tome II p. 17. Autres références données par M. Bénisti, Contribution 
à T étude du stüpa . . . op. cit., tome I, p. 131. 
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Fig. 2. Stüpa en pierre du Népal. 
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INVESTIGATION DU PRESENT KARANARATNA 


PAR 

Roger BILLARD 


Some parts of the Karanaratna edited and translated for thefirst time by K.S. Shukla cannot 
pertain to the original text of Devàcàrya who uses an epoch of689A. D. , but do date f rom much 
later, as my friend Raymond P. Mercier did point out it. To analyse by means of our 
methodology another part as Shukla understood and translated it, the présent l, 19, cannot but 
lead to thoroughly incongruous déviations. 

The sanskrit text is not corrupt. On reading it correctly it does notfail to display as usual an 
astronomical canon, a new one datingfrom the mid-îOth century, say a k. kâlpa. 

A further investigation leads to discover within the same materia another set ofbija that 
reveals another canon dating this once from the mid-7th century, perhaps the very canon which 
Devàcàrya aimed at, a very interesting and very welcome k. (KRatn). 

Le texte publié par K.S. Shukla à titre de Karanaratna' de Devàcàrya, fils de Gojanma, est 
fort intéressant pour deux raisons. D’abord parce qu’il révèle avec ce «Joyau des karana» un 
karana ou formulaire pratique d’astronomie qui remonte à une haute époque de l’astronomie 
savante en Inde. Le formulaire est en effet du Vile siècle, son époque astronomique est 
exactement vendredi 26 février 689 A.D. julien à six heures TCUjj, soit l’ahargana 1384306 
K Y aud , le KRatn étant audayika ou «en lever» ainsi que ledit Àryabhatïya dont il se réclame , 
auquel il se substitue. 

Ensuite parce que le présent texte, qui repose sur un manuscrit unique, produit en 1, 19 un 
vers et des données qui non plus que ceux et celles déjà relevés^ par notre ami Mercier, ne 
peuvent être du texte original du KRatn et en outre et surtout offrent à notre investigation^ , 
soit AI, une nouvelle contribution à la toute nouvelle histoire de l’astronomie en Inde. 

• devâcàryakrtam karanaratnam, Karam-raîna of Devàcàrya, critically edited and translated into English with 
explanaîory and criîical notes and commenîs etc,, by Kripa Shankar Shukla, .... Lucknow, Department of 
mathematics and astronomy, Lucknow University, 1979. xii-126 p. {Hîndu astronomical and mathematical texîs 
sériés, 5). 

^ Compte rendu de Raymond P. Mercier in Ganita-Bhârati, Bulletin of the Indian society for history of 
mathematics, vol. 4 (1982), pp. 141-146. 

^ Roger Billard, V astronomie indienne, investigation des textes sanskrits et des données numériques, Paris, 
Adrien-Maisonneuve, 1971. 181 p. et 52 figures {Publications de F Ecole française d'Extrême-Orient, vol. 83). Voir en 
particulier, pour la méthode, la nomenclature et la notation, l’exposé de méthode, pp. 41-68. 
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Le canon k. kàlpa 

Rappelons donc que les trois âryâ qui prennent place en 1, 16-18 reproduisent en un texte 
sur l'époque utilisée parle KRatn, exactement les émendations ou bîja sur k. ÀryBh du canon 

k. (GCNibS)A quant aux éléments de la Lune et ceux du k. (GCNibS)B quant à ceux des 
planètes {Al, p. 143). Non plus que ces deux canons non spéculatifs ces trois vers ne peuvent 
être antérieurs à 898 A.D. {AI, pp. 139-146 et figures 17-24) et résultent d’une de ces 
accrétions qui se voient transformer des karana en carnets de notes: il n’est que de voir, 
introd. , p. viii, pp. 102-119, comment ce prétendu chapitre Mahàpàta du KRatn n’est qu’un 
recueil de pièces diverses, voire contradictoires et extraites de textes des Xle et Xlle siècles. 

Mercier a pareillement signalé que ne peuvent être non plus du texte original du KRatn les 
deux âryâ numérotées I, 20-21: c’est Verbatim et literatim le corps de bîja sur k. ÀryBh déjà 
trouvé dans le commentaire de Sankaranâràyana sur ledit Laghubhâskariya de Bhâskara, ad 

l, 4-8, commentaire daté de 869 A.D. Le canon k. (SahkNâr) qui en résulte ne peut être 
antérieur à 814 ± 7 A.D. {Al, pp. 136-139 et figures 15 et 16). Comme l’a mentionné Shukla, 
c’est sans doute ce corps de bîja que Paramesvara, au XVe siècle, dans son commentaire'* ad 
Laghubhâskariya, 1, 37, appelle le manuyuga. 

Ce que Paramesvara appelle au même endroit le kàlpa est sans doute aussi le jeu 
d’émendations que révèle aujourd’hui le sârdùlavikrîdita qui figure actuellement en ce 1, 19, 
éd. , p. 14, et qui va nous révéler un nouveau canon que nous appellerons donc k. kàlpa, le jeu 
d’émendations porte toujours sur le k. ÀryBh et les nombres sont notés en katapayâdi: 

kalpârambhagatàms caturyugaganàn gopàdakenàdhikàn^ 
lahkàkseîradasàsyatàmrabhujasaddhàmaklamaghnàn haret / 
bhàgâdyâptaphalarn kramà(d vi)tanujais candrâd budhàràrkiyug 
anyonarn tu^ bhatopadesajam idarn kàt pahcasiddhàntinàm // 19 // 

La rédaction est passablement malhabile. Cependant le contenu est sûr, au moins quant 
aux données, comme on verra plus loin. «Multiplier le nombre de caturyuga écoulés depuis le 
début du présent kalpa, ajouté de trois quarts (et de la fraction écoulée du présent Kaliyuga), 
par, respectivement, dans l’ordre (des jours de la semaine) à commencer par Lune, 13, 26, 
158, 26, 84, 7, 59, 53, diviser par 8064: au quotient est le terme (du bîja) en degrés, minutes, 
etc., positif pour Mercure, Mars, Saturne, négatif pour les autres. Ainsi l’élément astronomique 
professé par (Àrya)bhata (c’est-à-dire le k. ÀryBh) devient équivalent à celle qui, parmi les 
cinq révélations de siddhânta, (procède) de Brahma (Ka).» 

Rappelons que dans le k. ÀryBh on se trouve, à l’origine du présent Kaliyuga, en -3101 
A. D. , à 459, 75 yuga ou caturyuga du kalpa (A/, p. 84). Même si le texte original prenait en 
compte, comme nous pensons, la fraction de temps écoulé du présent Kaliyuga, c’est là, une 
fois de plus {AI, p. 26, 136sq.), une fonction du temps tout à fait fictive. Il suffit de considérer 
cette variation du facteur: 


■* Ed. Balavantaràya Àpate, AnSS, 128, p. 14. 

* Restitution de Shukla, le manuscrit porte gopâdavandhàsnipân (ou "vandhosnipàn?). Cela est d’autant moins 
important que la fonction temps est une fiction. 

^ Le manuscrit porte yuktanyonamtu que Shukla comprend curieusement en yuk tv anyonarn tu. 
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En-3101A.D.: 459,75/8064 = 0,05701 26488degré, 

499 : (459,75 +(3600/4320000))/8064 = 0,05701 27521 

1900 : (459,75+(5001/4320000))/8064 = 0,05701 27924 

Une fois de plus ce sont en fait des bïja constants qui vont reconduire la gerbe spéculative 
en écartant seulement les fonctions du k. ÀryBh pour amener une ligature plus bas dans le 
temps {Al, p. 28, 136, 158, 162). 

Shukla a distribué les huit coefficients dans l’ordre, éd., p. 15, Lune (-13), apogée de la 
Lune (—26), nœud ascendant de la Lune (-158), Mars (+26), Mercure (+84), Jupiter (-7), 
Vénus (-59), Saturne (+53). L’analyse de pareils termes appliqués aux éléments du 
k. ÀryBh ne peut montrer qu’une parfaite incohérence. 

C’est que tout simplement il faut s’en tenir strictement à l’instruction kramàd . . . candrâd, 
«à partir de la Lune dans l’ordre (des jours de la semaine).» Ainsi les huit coefficients 
concernent respectivement la Lune (-13), Mars (+26), Mercure (+158), Jupiter (-26), 
Vénus (-84), Saturne (+7), puis enfin, dans l’ordre ordinaire, l’apogée (-59) et le nœud 
ascendant de la Lune (-53). 

Voici’ aux tableaux 1 et 2 et figure 1 ce canon k. kâlpa. Voici aussi en tableau 3 un logiciel 
de la forme le plus simple* afin d’éclairer si nécessaire le détail de la procédure exposée en Al, 
chapitre II. On a ajouté auxdits éléments la fonction relative à ce qu’il faut bien appeler la 
longitude de l’équinoxe {Al, p. 49 sq. et passim). Car nous montrerons plus loin que l’actuel 
vers I, 36 ne peut être non plus du texte original du KRatn et qu’il peut être et est sans doute 
solidaire de ces éléments du k. kâlpa. 

L’écart en Mercure est à éhminer tout à fait comme d’habitude {AI, p. 50 sq.) Il apparaît 
une erreur systématique en Saturne et sans doute en Vénus. Voici de toutes façons la lecture 
en statistique: 



k. kâlpa 

A.D. 

(T' 


1 

(11111 01111): 

943,3 ± 17,8 

19,0' 


2 

(11111 01110): 

979,9 ± 14,7 

11,6' 


3 

(11111 00110): 

960,0 ± 9,1 

6,1' 

* 

4 

(01111 01111): 

939,8 +, 19,5 

19,7' 


5 

(01111 01110): 

984,7 + 17,7 

12,2' 


6 

(01111 00110): 

962,8 ± 11,1 

6,5' 


7 

(01000 00110): 

955,8 ± 3,8 

1,5' 

♦ 

8 

(11000 00110): 

950,7 ± 6,6 

3,0' 

* 

9 

(11111 00000): 

959,4 + 11,3 

6,0' 


10 

(01111 00000): 

960,4 + 17,8 

7,0' 

* 


’ Réduit à utiliser un micro-ordinateur familial et dresser des graphiques sur une «imprimante», nous n’avons 
pu porter dans les graphiques les perturbations à courtes périodes de Jupiter et Saturne (Al, p. 45 sq.) et non plus 
dans les tableaux qui se fussent allongés démesurément. D’autre part le graphique des écarts des longitudes est 
maintenant suffisamment familier pour que nous nous limitions à celui des écarts synodiques, plus détaillé, plus 
instructif. 

® Le «langage» est le basic étendu du TI-99 / 4 de Texas Instruments équipé d’une «imprimante» NEC 
PC-8023B-C. 
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U 

(11110 00000): 

949,1 ± 

7,3 

3,4' 

12 

(11110 00110); 

952,5 ± 

6,5 

4,0' 

13 

(01110 00000): 

948,1 ±11,8 

4,2' 

14 

(01110 00110): 

955,1 ± 

7,8 

4,2' 


C'est assez dire que le présent vers 1, 19 n’est pas du Vile siècle et ne saurait être du texte 
original du KRatn: le k. kàlpa est du milieu du Xe siècle, tout près de 956 A.D., un autre de 
ces ravaudages de canons spéculatifs opérés à cette époque (AI, pp. 147-155), peu après 
l'intervention des admirables canons non spéculatifs de la famille du k. (Lalla), au tout début 
du siècle (AI, pp. 139-146), demeurée incomprise quant à leur leçon fondamentale; l’inanité 
de la théorie desyuga. 

On voit ici une fois de plus comment tout en disloquant et abandonnant en fait la théorie 
des yuga, renonçant en fait à la spéculation, ce n’en sont pas moins des reconductions 
d’éléments moyens aberrants, spéculatifs: la ligature descend dans le temps, mais la gerbe 
spéculative demeure. 

On distinguera mieux encore l’origine du k. kàlpa après une autre découverte encore. 


Le canon k. (KRatn) 


Avec l’habitude du texte astronomique indien on ne peut manquer de remarquer qu’avant 
d’être transformés et exprimés en degrés, les huit coefficients correspondent précisément aux 
nombres de minutes de degré des erreurs du k. ÀryBh vers le milieu du Vile siècle, AI, 
figures 5 et 6 et, ici, tableau 4. Soit à examiner cette hypothèse; primitivement les éléments, 
soit nos fonctions d’écarts du k. ÀryBh, auraient été décalés respectivement de —13, +26, 
+ 158, -26, -84, +7, -59, -53 minutes de degré. 

Voici comment à l’analyse des éléments qui en résultent l’hypothèse se trouve totalement 
confirmée. Voici aux tableaux 5 et 6 et figure 2 le canon que nous pourrons appeler 
k. (KRatn) selon la convention (AI, p. 23). En voici l’éloquente statistique: 


k. (KRatn) 

1 (01111 01111 ): 
2 (01111 01110 ): 

3 (01111 01100): 

4 (01111 00000): 

5 (01000 01111): 

6 (01000 01110); 

7 (01000 01100): 


A.D. 

<T' 

652,5 ± 6,2 

4,2' 

649,9 ± 5,8 

3,8' 

650,6 ±5,8 

3,8' 

637,8 ± 9,2 

3,4' 

659,4 ± 5,8 

3,3' 

657,3 ± 3,0 

1,6' * 

657,2 ± 0,5 

0,2' * 


Ainsi ce canon k. (KRatn) est de 657 A.D. à très peu près, soit exactement trois siècles 
avant le k. kàlpa. II précède l’élaboration du KRatn de quelque trente ans. Ainsi ce corps de 
bïja aurait pu ou a pu figurer dans le texte original du KRatn, dans un vers qui aurait été 
abandonné lors de l’intrusion de l’actuel I, 19. Les vers I, 3 et 4 impliquent peut-être que 
Devàcârya proposait des bïja. Mais ce n’est pas certain, peut-être n’avait-il en vue que de 
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produire de nouveaux algorithmes, de nouveaux détails sans modification des éléments 
moyens, deux âryâ: 

sisyasya buddhimândyàd àcâryasyopadesasamvaranât / 
gunabhâgayos ca sesàt purànakaranâni na ghatante // 3 // 
nastàni sthàpayiturn navâni karanâni ca prakàsayitum / 
tantrajnànasya phalarn vadanti tad ayarn mamotsàhah // 4 // 

«Les anciens karana ne sont pas adéquats, soit que le disciple n’ait pas bien compris, soit 
que le propos du maître (Àryabhata) fût trop difficile, soit en raison du caractère approximatif 
des multiplicateurs et diviseurs.» // 3 // 

Autre remarque fort intéressante aussi: «Comme on dit qu’à connaître le traité (du maître) 
on ne peut manquer de remédier à ce qui est périmé et produire de nouveaux karana, voici ce 
dont je me suis efforcé.» Il 4 // 

La statistique du k. (KRatn) est fine, beaucoup plus fine que celle du k. kàlpa. Cela ne 
confirme pas seulement l’existence du k.(KRatn). Cela éclaire aussi l’origine du canon 
k. kàlpa: comme d’autres ont fait ailleurs {AI, p. 145), quelqu’un s’est aperçu au milieu du Xe 
siècle qu’à accroître les bîja du k. (KRatn) à proportion du temps écoulé depuis le milieu du 
’V'IIe siècle - soit le facteur 459, 75 x 60/8064 = 3, 42. . . , il obtenait des éléments moyens 
assez proches de ceux des siddhânta pseudépigraphes qui venaient tout juste d’être réaménagés, 
tel le k.VatesvS que Vatesvara donne justement comme le siddhânta révélé par Ka, alias 
Brahma {AI, p. 150). 

L’auteur du k. kàlpa n’est point parti de nouvelles observations ou nouvelles réductions 
d’observations. Il a seulement extrapolé les bïja du Vile siècle et ce faisant en a exagéré les 
défauts et se trouve notamment trahi par la courbure de notre fonction en Saturne. La laxité 
de sa nouvelle ligature témoigne de sa manipulation purement numérique. 

On remarquera une fois encore comment même lorsqu’il n’y a pas réfection de la spéculation 
il peut y avoir reconduction des éléments spéculatifs. 


La précession des équinoxes 

Il est nécessaire de rappeler qu’en Inde, depuis le début du Vie siècle, la longitude est 
toujours sidérale et non point tropique, jamais {AI, p. 49sq.) Lorsque, après l’avoir niée ou 
ignorée lors de l’instauration de la théorie des yuga {AI, p. 83), l’astronome indien s’est 
résolu à reconnaître la précession des équinoxes, il n’en a pas moins conservé définitivement 
cette définition sidérale. De sorte que l’équinoxe de printemps se trouve prendre de cette 
longitude depuis le Vie ou Vile siècle. L’astronome indien ne la prend en compte que 
lorsqu’il a à passer de coordonnées écliptiques à des coordonnées équatoriales ou locales. 
Comme il est justement stipulé dans cet actuel vers KRatn, 1, 36, éd., p. 25, un sârdülavikrîdita'*: 

kalyabdàt tithisadbhir âptam ayanarn syâd ràsipürvam phalarn"^ 
taddohkràntijaliptikà' ‘ rnadhanarn syâd golato bhàskare / 
saumyàd daksinatah kramàd dinadalacchàyàvidhau sarvadà 
nànyasmin kumudâdhipasya ca tathà madhyaprabhàyà vidhau 1136 H 

^ Cité par Paramesvara in commentaire ad Laghubhàskariya, II, 16, loc. cit., p. 21. 

La lecture de Shukla, ràsibhâgàdikam, constitue une redondance moins vraisemblable que cette leçon de 
Paramesvara. 

' ' Paramesvara a une leçon affadie: dohkrântikaliptikàm. 
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Avant que de traduire il est nécessaire de voir la définition que porte le premier hémistiche 
d'une âryà actuellement en KRatn, I, 38. éd., p. 28, à coup sûr solidaire et contemporaine; 

sarvatrottaragolo mesàdir daksims tulàdih syàt / 38a 

«Partout ici nous entendrons par “en hémisphère nord” l’angle de 0° à (180°) et par “en 
hémisphère sud” celui de 180° à (360°).» / 38a 

Ainsi l’expression du vers précédent est quelque peu elliptique, comme souvent, et assez 
contournée, comme parfois, mais en définitive tout à fait claire. «En divisant le millésime 
Kaliyuga par 615 on a en signes et (degrés, minutes) le terme de la précession {ayana, soit a ). 
Les minutes de degré correspondant en (table de) déclinaison à son angle sinus (taddos) 
sont à déduire de ou ajouter à (la longitude sidérale du ) Soleil selon l’hémisphère (nord, soit 
0°< û;fC180°, ou sud, soit 180° < a< 360°). Il faut toujours en tenir compte dans le calcul de la 
déclinaison nord ou sud du Soleil, ainsi que pour l’ombre méridienne du Soleil ou de la Lune, 
mais en nul autre (calcul).» // 36 // 

«Son angle du sinus», c’est-à-dire l’angle du sinus de a est tout simplement - hormis 
l'usage d’une base toujours différente de l’unité, AI, p. 75 - notre ang sin a ou plus 
exactement, ici, sa valeur absolue. Soit, à calculer en degrés, t étant le millésime Kaliyuga: 

a = 360t/615/12 = t/20,5; 

^ = j ang sin a |. 

Soit par exemple à calculer l’argument à 950 A.D. Notre moment «950 A.D.» correspond 
(A/, p. 48 sq.) à 4050, 737 KY et 

a = (4050, 737 / 20, 5) modulo 360 = 197°, 597; 

^ = 1 ang sin a j = 17°, 597. 

Par un artifice destiné à sauver l’échafaudage des yuga, la précession est assimilée au calcul 
de la déclinaison du Soleil, lequel répond à la formule correcte de la trigonométrie sphérique'^, 
Ô étant la déclinaison, ca l’obliquité de l’écliptique et A la longitude tropique du Soleil; 

sin S = sin Cl) sin A , 

et comme, pour l’astronome indien, w = 24°, 

8 = ang sin (sin 24° sin A ). 

On a donc pareillement pour ce qu’il faut bien appeler la longitude de l’équinoxe vemal, 
soit y , ou plus exactement sa valeur absolue; 

I T 1 = ang sin (sin 24° sin /S ). 

Dans notre exemple, 

17 1 = ang sin (sin 24° sin /3 ) = 7°, 0632 = 423’, 8. 

En interpolant, linéairement, la table de déclinaison donnée justement en actuel KRatn, I, 
37, éd., p. 26, oirf(10°) = 242' et f(20°) = 479', le résultat est suffisamment approché: 

Par exemple Laghubhûskariya, II, 16. Voir d’autres références que donne Shukla dans son édition du 
Mahâbhàskarîya, trad., p. 62, 
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I y I = 242 + (17,597 - 10 ) (479 - 242)/ 10 = 422'. 

Notre a = 197°, 597 étant «en hémisphère sud», | y [ est à ajouter à la longitude vraie 
sidérale du Soleil, £, pour avoir la longitude vraie tropique, A : 

A = £ + |y|=£ + 422'. 

On formulerait aujourd’hui, tout directement, 

y = angsin(sin24°sin oc ) = -7“,0632 = -423', 8 , 

comme on peut voir en tableau 1 , et 

A = £- 7 = £ + 423', 8 . 


Maintenant il est à bien considérer comment 

- nulle au début du Kaliyuga, la fonction y ne manque surtout pas de s’annuler -première 
colonne du tableau 1 - ou, autrement dit, de croiser la fonction de l’origine des longitudes, 0 
- figure 1 et deux premières colonnes du tableau 2 - au cours du Vie siècle, comme ailleurs, 
voir AI, figures 29-32, et 35-48: c’est au Vie siècle qu’ont été instaurées la théorie des yuga et 
la longitude sidérale indienne; dans des circonstances très particulières {AI, p. 83), Aryabhata 
et d’autres ont pu dénier la précession des équinoxes, dans leur idée l’origine des longitudes 
était et devait demeurer le point vemal. Par la suite, pour rattraper le décalage il fallait donc 
partir de cette époque où les deux points correspondaient; 

- l’écart synodique de y s’annule - première colonne du tableau 2 et figure 1 - ou, ce qui 
revient au même, les deux premières fonctions du tableau 1 coïncident en 931 A. D.: la 
correction en y donne vers le milieu du Xe siècle de bonnes longitudes tropiques. Voir à 
nouveau en AI toutes les figures rappelées ci-dessus. 

Ainsi il ne fait pas de doute que le présent appareil de précession est du milieu du Xe siècle, 
comme le k. kàlpa, et il n’est pas seulement possible qu’il fasse partie de ce canon. On ne 
manquera pas de considérer dans la statistique l’excellent accord des 3 et 6 , 7 et 8 , 9 et 10, 1 1 
et 13, 12 et 14. 

Une fois de plus nous ferons remarquer comment seule pareille investigation est à même de 
démêler pareils faits tant textuels que techniques et peut enrichir encore cette fort nouvelle 
histoire de l’astronomie en Inde et toute sa chronologie sans pareille. 
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ECARTS DES LWGITUDES degrés 


A.O. 

£QÜI 

SOlEiL 

UNE 

APSLÜ 

NŒLÜ 

MERCURE 

yENUS 

iWS 

JUPITER 

SATURNE 

-500 

18.9899 

16.2443 

13.4254 

7.0600 

6.6618 

35.5368 

2.0948 

21.1596 

10.5209 

22.0450 

-450 

18.3441 

15.4469 

12.7394 

6.5067 

6.1945 

34.3477 

1.7633 

20.1940 

9.8708 

21.1373 

-400 

17.6663 

14.6493 

12.0517 

5.9581 

5.7263 

33.1578 

1.4314 

19.2281 

9.1875 

20,2900 

-350 

16.9582 

13.8513 

il. 3624 

5.4142 

5.2571 

31.9669 

1.0991 

18.2621 

8.4814 

19.4804 

-300 

16.2212 

13.0529 

10.6714 

4.8751 

4.7870 

30.7752 

.7663 

17.2957 

7.7648 

18.6825 

-250 

15.4568 

12.2543 

9.9787 

4.3406 

4.3159 

29.5827 

,4331 

16.3291 

7.0516 

17.8689 

-200 

14.6667 

11.4553 

9.2844 

3.8109 

3.8438 

28.3393 

.0995 

15.3623 

6.3566 

17.0121 

-150 

13.8523 

10.6560 

8.5885 

3.2860 

3.3708 

27.1950 

-.2345 

14.3952 

5.6935 

16.0873 

-100 

13.0153 

9.8564 

7.8909 

2.7658 

2.8968 

25.9999 

-.5690 

13.4279 

5.0733 

15.0756 

-50 

12.1571 

9.0565 

7.1916 

2.2504 

2.4219 

24.8039 

-.9039 

12.4604 

4.5016 

13.9669 

0 

11.2795 

3.2562 

6.4907 

1.7398 

1.9460 

J3.6071 

-1.2393 

11.4926 

3.9777 

12.7628 

50 

10.3838 

7.4557 

5.7881 

1.2339 

1.4691 

22.4094 

-1.5751 

10.5245 

3.4943 

11.4761 

100 

9.4718 

6.6548 

5.0838 

.7328 

.9913 

21.2108 

-1.9113 

9.5562 

3.0386 

10,1307 

150 

8.5449 

5.8536 

4.3779 

.2366 

.5125 

20,0114 

-2.2479 

8.5877 

2,5949 

8.7574 

200 

7.6047 

5.0520 

3.6703 

-.2548 

.0327 

18.8112 

-2.5850 

7.6189 

2.1466 

7,3906 

250 

6.6527 

4.2501 

2.9611 

-.7414 

-.4481 

17.6100 

-2.9225 

6.6498 

1.6789 

6.0632 

300 

5.6904 

3.4480 

2.2501 

-1.2232 

-.9298 

16.4080 

-3.2605 

5.6805 

1.1802 

4.8030 

350 

4.7195 

2.6455 

1.5375 

-1.7002 

-1.4125 

15.2052 

-3.5989 

4.7110 

.6431 

3.6286 

400 

3.7413 

1.8426 

.8232 

-2.1722 

-1 .8962 

14.0014 

-3.9377 

3.7412 

.0644 

2.5488 

450 

2.7574 

1.0395 

.1073 

-2.6394 

-2.3808 

12.7969 

-4.2769 

2.7712 

-.5551 

1.5614 

500 

1 .7694 

.2360 

-.6103 

-3.1018 

-2.8665 

11.5914 

-4.6166 

1,8009 

-1.2105 

.6550 

550 

.7787 

-.5673 

-1.3296 

-3.5593 

-3.3531 

10.3851 

-4.9567 

.8304 

-1.8938 

-.1901 

400 

-.2132 

-1.3719 

-2.0506 

-4.0118 

-3.8407 

9.1780 

-5.2972 

-.1404 

-2.5943 

-.9983 

650 

-1.2048 

-2.1764 

-2.7733 

-4.4595 

-4.3293 

7.9699 

-5.6382 

-1.1114 

-3.2994 

-1.7997 

700 

-2.1945 

-2.9811 

-3.4976 

-4.9023 

-4.8189 

6.7611 

-5.9796 

-2.0826 

-3.9956 

-2.6223 

750 

-3.1809 

-3.7862 

-4.2237 

-5.3401 

-5.3095 

5.5513 

-6.3215 

-3.0541 

-4.6704 

-3.4942 

800 

-4.1625 

-4.5916 

-4.9514 

-5.7731 

-5.8010 

4.3407 

-6.6637 

-4.0259 

-5,3133 

-4.438? 

850 

-5.1378 

-5.3973 

-5.6808 

-6.2010 

-6.2936 

3.1293 

-7,0064 

-4.9979 

-5.9175 

-5.4718 

700 

-6.1052 

-6.2034 

-6.4119 

-6.6241 

-6.7871 

1.9170 

-7,3496 

-5.9701 

-6.40)6 

-6,6002 

950 

-7.0632 

-7.0098 

-7.1446 

-7.0422 

-7.2817 

.7038 

-7.6931 

-6.9426 

-7.0049 

-7.8201 

1000 

-8.0103 

-7.8165 

-7.8791 

-7.4553 

-7.7772 

-.5103 

-8.0371 

-7.9153 

-7.4976 

-9,116? 

1050 

-8.9450 

-8.6235 

-8.6153 

-7.8634 

-8.2738 

-1.7252 

-8.3816 

-8.8883 

-7.9693 

-10.4661 

1100 

-9.8657 

-9.4308 

-9.3531 

-8.2666 

-8.7713 

-2.9409 

-8.7265 

-9,8615 

-8.4331 

-11,8371 

1150 

-10.7709 

-10.2385 

-10.0927 

-8.6647 

-9.2699 

-4.1575 

-9.0718 

-10,8350 

-8,9029 

-13.1962 

1200 

-11.6590 

-11.0465 

-10.8339 

-9.0579 

-9.7694 

-5.3750 

-9,4175 

-11.3087 

-9.3915 

-14.5114 

1250 

-12.5285 

-11.8548 

-11.5768 

-9.4461 

-10.2700 

-6.5933 

-9.7636 

-12.7827 

-9.9093 

-15.7564 

1300 

-13.3777 

-12.6634 

-12.3215 

-9.8292 

-10.7716 

-7.8125 

-10.1102 

-13.756? 

-10.4632 

-16.9144 

1350 

-14.2052 

-13.4724 

-13.0678 

-10.2073 

-11.2742 

-9.0326 

-10.4573 

-14,7313 

-11.0559 

-17.9789 

1400 

-15.0094 

-14.2816 

-13.8158 

-10.5804 

-11.7777 

-10.2535 

-10.8047 

-15.7060 

-11.6856 

-18.9544 

1450 

-15.7386 

-15.0912 

-14.5656 

-10.9484 

-12.2324 

-11.4753 

-11.1526 

-16.6310 

-12.3467 

-19.8545 

1500 

-16.5414 

-15.9011 

-15.3170 

-11.3113 

-12.7880 

-12.6979 

-11.5010 

-17.6562 

-13.0304 

-20.7005 

1550 

-17.2662 

-16,7114 

-16.0702 

-11.6692 

-13.2946 

-13.9214 

-11.8497 

-18.6316 

-13,7260 

-21.5184 

1600 

-17.9615 

-17.5219 

-16.8250 

-12.0220 

-13.8023 

-15.1458 

-12.1989 

-19.6073 

-14,4216 

-22.3365 

1650 

-18.6257 

-18.3328 

-17.5816 

-12.3697 

-14.3109 

-16.3710 

-12.5485 

-20.5832 

-15,1055 

-23,1833 

1700 

-19.2574 

-19.1440 

-18.3399 

-12.7123 

-14.8206 

-17.5971 

-12.8986 

-21 .5594 

-15.7672 

-24.0844 

1750 

-19.8551 

-19.9555 

-19,0999 

-13.0499 

-15.3313 

-18.8240 

-13.2491 

-22.5359 

-16.3986 

-25.0600 

1^0 

-20.4175 

-20.7674 

-19.8616 

-13.3823 

-15.8431 

-20.0518 

-13.6000 

-23,5125 

-16.9943 

-26.1232 

1850 

-20.9432 

-21.5796 

-20.6250 

-13.7095 

-16.3559 

-21.2804 

-13.9514 

-24.4394 

-17.5531 

-27.2776 

1900 

-21 .4308 

-22.3921 

-21.3901 

-14.0317 

-16.8697 

-22.5100 

-14.m 

-25.4666 

-18.0777 

-28.5166 
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k .ka] 

pa 



ECART 

S SYNOD 

î DUES 




degrés 

A.D. 

EQUI 

0RI6 

LONE 

APSLU 

NOELÜ 

HERCURE 

VENUS 

mRS 

JUPITER 

SATÜRNE 


2.7456 

-16.2443 

-2.8189 

-9.1843 

"9.5825 

19.2925 

-H. 1495 

4.9153 

-5.7234 

5.8007 

-450 

2.8971 

"15.4469 

-um 

-8.9402 

"9.2524 

18.9008 

-13.6336 

4.7470 

-5.5761 

5.4904 

"400 

3.0171 

"14.6493 

-2.597é 

-8.6912 

"S.9230 

18.5085 

-13.217? 

4.578? 

-5.4618 

5.44Ô8 

“350 

3.1069 

“13.8513 

-2.4889 

-8.4370 

-8.5942 

18.1157 

-12.7522 

4,4108 

-5.3699 

5,4291 

"300 

3.1682 

"13.0529 

-2.38U 

-8.1779 

"8.2éé0 

17,7223 

-12.2866 

4,2428 

-5.2881 

5.4295 

"250 

3.2025 

"12.2543 

-2.275i 

-7.9137 

"7.9384 

17.3234 

-11.8212 

4.0748 

-5.2027 

5.4144 

-200 

3.2114 

-11.4553 

-2.1709 

-7,6444 

"7.6115 

16.9340 

-11.^58 

3.9070 

-5.0988 

5.5548 

"150 

3.1963 

“10.6560 

-2.0675 

-7,3701 

“7.2853 

16.5390 

-10.8906 

3.7392 

-4,9625 

5.43Î3 

-100 

3.15æ 

"9.8564 

-1.9655 

-7.0906 

-6.9596 

16.1435 

-10.4255 

3.5715 

-4.7832 

5,2191 

“50 

3.1006 

-9.0565 

-1.8649 

-6.8061 

-6.6346 

15.7474 

-9.9604 

3.4039 

-4.5549 

4.9104 

0 

3.0232 

-8.2562 

-1 .7656 

-6.5165 

“6.3103 

15.3509 

-9.4955 

3.2363 

-4.2785 

4.5045 

50 

2.9282 

-7.4557 

-1.6676 

-6.2218 

“5.9866 

14.9537 

-9.0307 

3.0688 

-3.9614 

4.Û205 

100 

2.8170 

-6.6548 

-1.5709 

-5.9219 

-5.6635 

14.5561 

-8,5661 

2.9014 

-3.6162 

3.4759 

150 

2.6913 

"5.8536 

-1.4756 

-5.6170 

-5.3411 

14.1579 

-8.1015 

2.7341 

-3.2587 

2,9038 

200 

2.5526 

-5.0520 

-1.3817 

-5.3068 

-5.0193 

13.7591 

-7,6370 

2.5668 

-2.9054 

2.3385 

250 

2.4025 

-4.2501 

-1.2891 

-4.9916 

-4.6982 

13.3599 

-7,1727 

2.3997 

-2.5713 

1.8131 

300 

2.2425 

-3.4480 

-1.1978 

-4.6712 

-4.3778 

12.9600 

-6.7084 

2.2326 

-2.2677 

1 .3550 

350 

2.0740 

-2.6455 

-1.1079 

-4.3456 

-4.0580 

12.5597 

-6,2443 

2.0655 

-2.0023 

.9832 

400 

1.8987 

-1.8426 

-1.0194 

-4.0149 

-3.7388 

12.1583 

-5.7803 

1.8936 

-1.7733 

,7042 

450 

1.7180 

“1,0395 

-.9322 

-3.6789 

-3.4203 

11.7574 

-5.3164 

1.7317 

-1.5945 

.5220 

500 

1.5334 

-.2360 

-.8463 

-3.3378 

-3.1025 

11.3554 

-4.8526 

1,5649 

-1.4465 

.4190 

550 

1.3465 

,5678 

-.7618 

-2.9915 

-2.7853 

10.9529 

-4.3889 

1,3982 

-1.3260 

.3777 

600 

1.1587 

1.3719 

-.6787 

-2.6399 

“2.4688 

10.5499 

-3.9253 

1.2316 

-1.2224 

.3731 

650 

.9716 

2.1764 

-.5969 

-2.2832 

“2.1530 

10.1463 

-3.4619 

1.0650 

-1.1230 

.3744 

700 

.7866 

2.9811 

-.5165 

-1.9212 

-1.8378 

9.7422 

-2.9985 

.8985 

-1.0145 

.3588 

750 

.6053 

3.7862 

-.4375 

-1.5539 

“1.5233 

9,3375 

-2,5353 

.7321 

-.3842 

.2920 

800 

.4291 

4.5916 

-.3598 

-1.1814 

"1.2094 

8.9323 

-2.0721 

.5657 

-.7217 

.1529 

850 

.2596 

5.3973 

-.2834 

-.æi37 

-.8962 

8,5266 

-1.6091 

.3995 

-.5202 

-.0744 

900 

.0982 

6.2034 

-.2085 

-.4207 

-.5837 

8.1204 

-1,1462 

.2333 

-.2112 

-.3948 

950 

-.0534 

7.0098 

-.1349 

-.0324 

-.2719 

7.7135 

-.6834 

.0672 

.0048 

“,8103 

1000 

-.1939 

7.8165 

-.0626 

.3612 

.0392 

7.3062 

-.2207 

-.0939 

.3189 

-1.3003 

1050 

-.3215 

8.6235 

.0082 

.7601 

.3497 

6,8983 

.2419 

-.2648 

.6542 

-1.8424 

1100 

-.4349 

9.4308 

.0777 

1.1642 

.6595 

6.4899 

,7044 

-.4307 

.9977 

-2.4043 

1150 

-.5324 

10.2335 

.1458 

1.5737 

.9686 

6.0810 

1.1667 

-.5965 

1,3356 

“2.9578 

1200 

-.6126 

11.0465 

.2126 

1.9886 

1.2770 

5.6715 

1.6290 

-.7622 

1.6550 

-3.4449 

1250 

-.6737 

11.3548 

.2779 

2.4087 

1.5848 

5.2614 

2.0911 

-.927? 

1,9455 

-3.9014 

1300 

-.7143 

12.6634 

.3419 

2.8342 

1.8918 

4.8509 

2.5532 

-1.0935 

2.2002 

“4.2510 

1350 

-.7329 

13.4724 

.4045 

3.2651 

2.1982 

4.4398 

3.0151 

-1.2590 

2.4165 

“4.5046 

1400 

-.7278 

14.2816 

.4658 

3,7013 

2.5039 

4.0281 

3.4769 

-1.4244 

2.5961 

"4.4728 

1450 

-.6974 

15.0912 

.5256 

4.1429 

2.8089 

3.6159 

3.9386 

-1.5898 

2.7445 

-4.7433 

1500 

-.6403 

15.9011 

.5841 

4.5898 

3.1132 

3.2032 

4.4002 

-1.7551 

2.8707 

“4.7994 

1550 

-.5548 

16.7114 

.6412 

5.0422 

3.4168 

2.7900 

4.8617 

-1.9203 

2.9854 

“4.8070 

1600 

-.4395 

17.5219 

.6969 

5.4999 

3.7197 

2.3762 

5,3230 

-2.0854 

3.1003 

“4.8144 

1650 

-.2929 

18.3328 

.7512 

5.9631 

4.0219 

1.9618 

5.7843 

-2.2504 

3.2273 

“4.8505 

1700 

-.1134 

19.1440 

.8041 

6,4317 

4.3234 

1.5470 

6,2454 

-2.4154 

3.3768 

-4.9403 

1750 

.1004 

19.9555 

.8557 

6.9057 

4.6242 

1.1316 

6.7065 

-2.5803 

3.5570 

-5.1044 

1800 

.3499 

20.7674 

,9058 

7.3851 

4.9243 

.7156 

7.1674 

-2,7451 

3.7731 

-5.3558 

1850 

.6364 

21.5796 

.9546 

7.8700 

5.2237 

.2991 

7.6282 

-2.9099 

4.0265 

-5.4981 

1900 

.9613 

22.3921 

1.0019 

3.3604 

5.5224 

-.1179 

8.0889 

-3.0745 

4.3143 

-4.1245 
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100 ' Tscle des Scerts des lori^it'jdei ou des s/oodies du k.Hs'pa 

;!•: fî='' :: 1- J= 1 5'’7'='1 75i:i0 : : "R' 1 '=432E4 :: R' 2 •=5775333ô :: Pi3 =488219 

:: 4 ' = -23222.î :: R\ 5 ' = 1 7937020 :: R' e '=7022388 :: R' 7''=229o824 

110 P'3' = 3o4224 :: P' 9 4.55, *.4 ;; R11'i'2j=. 78 :: RD' 3' = 1 .7975- 3 :: PD' 4 '=- . 0'i5- ? : 

; PC"5' = 1.55-3 PD'.6'=.99 ;; PD'7' = .02 PD'3'=.52 :: ChLL CLEAR 

130 P[' ?i = .41 3 DEF hH' v ' -500 ' e3t.5 . 25+ 273 . 21 04c45 > - [< J :: OPEN tl:"PIO.CR. 

lF" : ; PPIMT £ 1 .'LHPî ■ 1 5 ' : : = l :: F'=2+Fi :: TS=12'9.iE3 DEF FP' ;< ' = ..,-inT' / ; 

140 FFUJT f 1 :CHR$' 27 ■ îCHRf ' 78.' : : : lUPIJT “Ec. des lor,.5. ou s.>'r,.’ 0 1 : '':B 
150 19 B THEti i|$='' OPIG " :: t'lî='' EChPTS SïhOD I QUEs’en deqrts” ELSE N$=" SOLEIL" 
:: Mt=”ECHRTS DES t-Qi-iGITUDES en degrés" 

Ic-Û PFINT £ 1 :ThB’ S' ;K* iTnB' 31 ' jm :I PPIt-lT £ 1 ;CHP'$ ’ 13 ' : ; PPINT 1 1 1 CHP^ 1 3 ' ; : PPI 

MT 1 1 :'-HRî ' 27 ' ; CM9$ I SI ; ; ; : INPUT "A.D. i n 1 + 1 e ! , incrément :":h,Di-i 

170 P9iMT il:" m.D. EQUI ".ïcm.:.'' LUIIE mPSLU tiO 

ELI' MERCURE "EMUS MARS JUPITER SATURNE" 

lyij PPîîiT 1 1 : HPî ■ 1 .3 ' ; : : PPINT 1 1 :CHPî ■ 1 3 ' ; : : INPUT "Nombre de lignes'' : " ;NL 

190 ChLi. SI '.M, 1 ,D,U,U2.U3' : ; H=AH'-A':: ■<.=SÎN' ■ PO-H+P- 1 j .--F -7380 '+SIN' P-- 15 ■ : : E-L. 

• =ATf 1 ' ■ SQP ' 1 - ’ 2 ' • * 3é0 -■ P : : h L= ' H+ 1 ■ i 20 0 + 459 . 75 ' '30 c-4 

200 or. I GOSUB 210 ,220 ,230 .240, 250 ,yo0 ,270,280,320 :: I = Ii-l GOTO 200 

210 -ImLL S2'FR'F[",i +FP' R' 1 i-rH ' -FP' 129ÔÛ27Ô3, 1 3- T9rT ' -irinftftP,7. 54.''T9,-1 .fi39»T 2T'9 
'■.Ei'l'-:: PETURN 

220 CmLL 82' FRi RD' 2 ' +FP' P' 2 ' -PP'" 1 732564379. 31 ■ TS+T > -9735 ,s 2. 29,-T5 + 4 . DS+T 2 T'=- 
.00o8+T' 3..-TS' ,E' 21" : ; E', 2 '=E ' 2 ■ -1 3*Kl : : PETURN 

230 CmLL 82''FR'P[" S'+FR'.Ri 3'*H.'-FR' 1 4o48522 . 51 /TS*T » -1 20 35Sc. . 4/TS+ 37 . 1 7+T 2. T'S+ . 
045«T 3 . ""S ' ,E' 3.) ) : : E'' 3 j=E ' 3,' -59>KL :: RETUPN 

240 CaLL Së'i'FRi'PD'' 4 ' +FR': R', +FP' 696291 1 . 23-TS+T 3 -93.3059 , 79.TS-7 . 48i'‘T 2 TS-.OO 
8+4 3 TS',E'4)):: E' 4;=E'' 4 1 -53+KL :: PETURN 

250 CALL 82',FR' F'[" 5.'+FP' R' 5 •+H'-Fpi 53810c'C.5'4.8 TS»T ; -641 444 . £.S..'TS-1 . 084*T ' ? TS ' , 
E'53':: E'-5:=E'5/ + 158+KL PETURN 

2*U CaLL 'j2'. FRi RD '. •£• ’ + FP' P ' .s 'i *H ' -FR( 21 O'îôP 1 62 . 38.' T'5+T ' - 1 233'?6 1 . 59 . Tj- 1 . 1 1 48+T 2 T 
Sï,E'60:: E' 6<=E' 6<-84aKL RETUPN 

270 CaLL 82' FF' F'D( 7 ' +Pp' P‘ 7 i+H 1 -FP' 6891 01 1 7 .33- T 8+T ■ -1 057491 . 4.f„'-TS-l . I 134+T 2 73 
i,E'7'j:; E'‘7'=E' 7' + 26+KL ; ; PETURN 

280 CaLL 82' FF' PD' S'+FP' R' 8 '+H)-FP' 10930687 . 1 48- TS»T ' -85o977 , '■i2/T9,-i ,204S6+T 2-'T 
S+.005936+T 3 TS',E' 8 '» ' ' 

290 L4=FR< £576081 . 0 1 + I 0'925c. . 62UD 3 .-TS 3 ; : L5=FR' '' 53494 . 57+43996 .] *D" ■ TS ' : ; L6=FR' 

' 105420. 08+15424. 338*["-'TS) ; : GOSUB 400 

200 C3L='. 1 192 . y l -37 .01 +11-1 * . 39*U2 ) +SIN' "'1+ ' 11 . 62-231 . •?7+U+7 . 47+1 12 ' +rn9N--' ■ + > -1 1 1- 
.99*Li+i .7 c,+‘IJ2.'*3IN'.2+L' 3 

310 E' S '=£'■ 8.' -£ DL+ '-.47+5.1 2+U- . 1 7+U2 3 +C08' 2+',' .. + ', S . 9- . 64+U- . 04+112 ' +9,IN(L1 . + - 49+ 
V3*U+.0û>U2 '+COS'W' j.'3o00-26+KL :: PETURN 

320 CALL 82' FR' PD':9,+FP'R' 9,i*H.'-FP' 4404635.581 'T'S+T •-959*.9i r.*, tg-i j y tc 
+ .0021+T 3--TSsE<9" “ ^. . .. 

350 L4=FR"5r’6070. 26+109256. 6S4+D. T5 ■ : : L5=FR". 534 94 . 37+43994, . UD.' --TS : L.+=FPc 
i- 105470 . 91 + 1 5424 .Sô-S+D.! -'TS : GOSUB 400 

j40 Di = i -2'9 3 1 .1.15+&5 . 34+U+4.O . 1 7+U2-2 . 32+U3 ' +8111' '. ‘ ' + ( -'e? 7'9 + s"’9 2.',+n-' 4 ■’-t-T-’-"' <- 

4j0 ^' 2=' 49-1 .21 +U-2. 24+U2+ . 19+iJ3 ' +SÎN' 2+" ' + . .75-10 . 01 +U+ .77+U2+ . 1 4+1 r-i) «rriG. 

LU - . 2- #5IN'' 3*'vN - ,04+COS' 3*y 1 

GoO El y '=E' y '-f D1+D2+'. -28.75 + 2 . 1 9+U+ .08+132 '+SI N' y • + ■. -1 . 85-3 . 2*i 1+ . 2+i I2 ' *rnsi 1.1 . ; ■ 3 
9OU+7+KL :: IF B=0 THEN 3S0 +LU.. u . ; , 

370 E'. 1 '=-E' 1 ' : : E' 0 ’=£'. 0 ' + E' 1 ' : : FOR 1=2 TO 9 ; ; Ei I '=£( I '+E' 1 » • ■ tJF-T i 

3SU PRIMT £1,USING " t£it t '• :rt: : : POP 1=0 TO 9 ;; ppifjT i i , USICvlG “ itt 

tiii ":EiI';:: NE.^T I PRIrlT £ 1 :CHR$ ■ 1 3- : : N=N+1 iti. 

ELSE A=A+DÀ :: 1 = 1 GOTO 19,;, 

4.. .r-FK .*^Lj-^ + L4 .'i^P f»=FP'. x:!^tL4-6>L5-i- :î^tL6'j ; ; PETURN 

410 aie 112 U3':: S=A. 100-19 :: T=S+- 24.349-^72. 318+5+29.95*5' 2. .'31557+. 

E4 D=a- 1 .ySo . UUdOS'aiO ? :: U=D.'500 Ü2=U 2 :: II9=,| 3 •• cuBFND 

420 sue b2'.X,ï'^:: IF Xi-.5 THEN V.= l+X ELSE IF X-.5 THEN x=.-:-i 
43u Y=.-\*360 : : SUBEîlD 
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k -Ar 

yBh 


ECARTS £ 

;ynodique 

C ‘ 


îTi i 

i n U t e s 

A.D. 

EÔUI 

LIKE 

APSLU 

NŒLU 

HERCURE 

lENÜS 

mRS 

JUPITER 

SATUÎ^ 

625 

106.446 

6.2U 

54.094 

^2.653 

80.409 

65.729 

-20.044 

18.559 

-1.404 

626 

107.411 

6.309 

54.522 

43.032 

79.924 

66.286 

-20.244 

18.677 

-1.398 

627 

108.377 

6.407 

54.950 

43.411 

79.440 

66.842 

-20.443 

18.796 

-i.393 

628 

109.342 

6.505 

55.379 

43.790 

78.956 

67.398 

-20.643 

18,915 

-1.387 

629 

110.30? 

6.603 

55.807 

44.169 

78.471 

67.954 

-20.843 

19.034 

-1.382 

630 

1 11.273 

6.701 

56,236 

44.548 

77.987 

68.510 

-21.043 

19.153 

-1.378 

631 

112.238 

6.799 

56.665 

44.92? 

77.503 

69.066 

-21 ,243 

19.272 

-1.373 

632 

113.203 

6,897 

57-094 

45.306 

77.018 

69.623 

-21.443 

19.391 

-1.369 

633 

114.169 

6.995 

57,523 

45.685 

76.534 

70.179 

-21 .643 

19.510 

-1.365 

634 

115.134 

7.093 

57.952 

46.064 

76.049 

70.735 

-21.843 

19.629 

-1.361 

635 

116.100 

7.191 

58.381 

46.442 

75.565 

71.291 

-22,042 

19.749 

-1.357 

636 

117.065 

7.288 

58,811 

46.821 

75.081 

71 .847 

-22,242 

19,868 

-1,354 

637 

118.030 

7.386 

59.240 

47.200 

74.596 

72.403 

-22.442 

19.988 

-1.351 

638 

118.996 

7.484 

59.670 

47.579 

74.112 

72.959 

-22.642 

20.108 

-1.348 

639 

119.961 

7.582 

60.100 

47.958 

73.62? 

73.515 

-22.842 

20.228 

-1.346 

640 

120.927 

7.679 

60.530 

48.336 

73.143 

74.072 

-23.042 

20.348 

-Î.344 

641 

121.892 

7.777 

60,960 

48.715 

72.658 

74.628 

-23.242 

20.468 

-1.343 

642 

122.858 

7.874 

61.390 

49.094 

72.174 

75.184 

-23.441 

20.589 

-1.342 

643 

123.823 

7.972 

61.820 

49.473 

71 .689 

75.740 

-23.641 

20.709 

-1.341 

644 

124.789 

8.069 

62.251 

49.851 

71 .205 

76.296 

-23.841 

20.830 

-1.341 

645 

125.754 

8,167 

62.681 

50.230 

70.720 

76.852 

-24.041 

20.951 

-1.341 

646 

126,720 

8.264 

63.112 

50.609 

70.236 

77.408 

-24.241 

21.072 

-1 .341 

647 

127.685 

8.362 

63.543 

50.987 

69.751 

77.964 

-24.441 

21.194 

-1.342 

648 

123.651 

8.459 

63.974 

51.366 

69.266 

78.520 

-24.641 

21.315 

-1.344 

649 

129.616 

8.557 

64.405 

51.745 

68.782 

79.077 

-24.340 

21.437 

-1.346 

650 

130.582 

8.654 

64.836 

52.123 

68.297 

79.633 

-25.040 

21.559 

-1.349 

651 

131.547 

8.751 

65.267 

52.502 

67.813 

80.189 

-25.240 

21.681 

-1.352 

652 

132.513 

8,848 

65.699 

52.881 

67.328 

80.745 

-25.440 

21 .804 

-1.355 

653 

133.478 

8.946 

66.130 

53.259 

66.843 

81.301 

-25.640 

21.926 

-1 .359 

654 

134.444 

9.043 

66.562 

53.638 

66.359 

81.857 

-25.840 

22,049 

-1.364 

655 

135.409 

9.140 

66.994 

54.016 

65.874 

82.413 

-26.039 

22.173 

-1.369 

656 

136.375 

9.23? 

67.426 

54.395 

65.389 

82.969 

-26.239 

22.296 

-1.375 

657 

137.340 

9.334 

67.858 

54.773 

64.905 

83.525 

-26.439 

22.420 

-1.381 

658 

138.306 

9.431 

68.290 

55.152 

64.420 

84,081 

-26.639 

22.544 

-1.388 

659 

139.272 

9.529 

68.722 

55.530 

63.935 

84.637 

-26.839 

22.668 

-1.396 

660 

140.237 

9.626 

69.155 

55.909 

63.450 

85.193 

-27.038 

22.792 

-1.404 

661 

141.203 

9.722 

69.587 

56.287 

62.966 

85.750 

-27.238 

22.917 

-1.413 

662 

142.168 

9.820 

70.020 

56.666 

62.48Î 

86.306 

-27.438 

23.042 

-1 .423 

663 

143.134 

9.916 

70.453 

57.044 

61.996 

86.862 

-27.638 

23.167 

-1.433 

664 

144.100 

10.013 

70.886 

57.422 

61.511 

87.418 

-27.838 

23.293 

-1.444 

665 

145.065 

10.110 

71.319 

57.301 

61.027 

87.974 

-28.038 

23.419 

-1.456 

666 

146.031 

10,207 

71 -752 

58.179 

60.542 

88.530 

-28.237 

23.545 

-1 .468 

667 

146.997 

10.30^ 

72,185 

58.558 

60.057 

89.086 

-28.43? 

23.672 

-1.481 

668 

147.962 

10.400 

72.619 

58.936 

59.572 

89.642 

-28.637 

23.799 

-1.495 

669 

148.923 

10.497 

73.052 

59.314 

59.08? 

90.198 

-28.33? 

23.926 

-1.510 

670 

149.894 

10.594 

73.486 

59.693 

58.602 

90.754 

-29.037 

24.054 

-1.525 

671 

150.859 

10.690 

73.920 

60.071 

58.118 

91.310 

-29.236 

24.182 

-1.542 

672 

151.825 

10.787 

74.354 

60.449 

57.633 

91.866 

-29.436 

24.310 

-1.559 

673 

152.791 

10.884 

74.788 

60.827 

57.148 

92.422 

-29.636 

24.439 

-1 .576 

674 

153.756 

10.980 

75.222 

61.206 

56.663 

92.978 

-29.836 

24.568 

-1 .595 

675 

154.722 

11.07? 

75.657 

61.584 

56.178 

93.534 

-30.036 

24.697 

-1.615 


Tableau 4 



ECARTS DES LONGITUDES 


degr ès 


k . ( k'Pat n ) 


A.D. 

SOLEIL 

LUNE 

APSLU 

NOELU 

-500 

14,2443 

13.9499 

9.4404 

3.8001 

-450 

15.4449 

13,2439 

8.8871 

8.3328 

-400 

14.4493 

12.5742 

8.3385 

7.8444 

-350 

13.8513 

11,8849 

7.7944 

7.3954 

-300 

13.0529 

11.1959 

7.2555 

4.9253 

-250 

12.2543 

10.5032 

4.7210 

4.4542 

-200 

1 1 .4553 

9.3089 

4.1914 

5.9821 

-150 

10.4540 

9.1130 

5.4444 

5.5091 

-100 

9.8544 

8.4154 

5.1442 

5.0352 

-50 

9.0545 

7.7141 

4.4308 

4.5402 

0 

8,2542 

7.0152 

4.1202 

4.0843 

50 

7.4557 

4,3124 

3.4143 

3.6074 

iOO 

4.4548 

5.4083 

3.1135 

3.1294 

150 

5.8534 

4,9024 

2.4170 

2.4508 

200 

5.0520 

4.1948 

2.1254 

2.1710 

250 

4.2501 

3.4854 

1.4390 

1.4903 

300 

3.4480 

2.7744 

1.1572 

1.2085 

350 

2.4455 

2,0420 

.4803 

.7258 

400 

1.8424 

1.3477 

.2082 

.2422 

450 

1.0395 

.6318 

-.2590 

-.2425 

500 

.2340 

-.0858 

-.7214 

-.7281 

550 

-.5478 

-.8051 

-1.1788 

-1.2148 

^0 

-1.3719 

-1.5241 

-1.4314 

-1.7024 

é50 

-2.1744 

-2.2488 

-2.0791 

-2.1910 

700 

-2,9811 

-2,9731 

-2.5219 

-2.4804 

750 

-3.7842 

-3.4992 

-2.9597 

-3.1711 

800 

-4.5914 

-4.4249 

-3,3924 

-3.4427 

850 

-5.3973 

-5.1543 

-3.8204 

-4.1552 

900 

-4.2034 

-5,æ74 

-4.2437 

-4.4488 

950 

-7,0098 

-4.4201 

-4.4417 

-5.1434 

1000 

-7.8145 

-7.3544 

-5.0749 

-5.4389 

1050 

-8.4235 

-8.0908 

-5.4830 

-4.1354 

liOO 

-9.4308 

-8.8284 

-5.8842 

-4.4330 

1150 

-10.2385 

-9,5482 

-4.2843 

-7.1315 

1200 

-11.0445 

-10.3094 

-4,4775 

-7.4311 

1250 

-11.8548 

-11.0523 

-7.0454 

-8.1317 

1300 

-12.4434 

-11,7970 

-7.4488 

-8.4332 

1^ 

-13.4724 

-12.5433 

-7.8249 

-9.1358 

1400 

-14.2814 

-13.2913 

-8.1999 

-9.4394 

1450 

-15.0912 

-14.0411 

-8.5479 

-10.1440 

1500 

-15.9011 

-14.7925 

-8.9309 

-10.4494 

1550 

-14.7114 

-15.5457 

-9.2888 

-11.1543 

1600 

-17.5219 

-14.3005 

-9.4414 

-11.4439 

1650 

-18.3328 

-17.0571 

-9.9893 

-12.1724 

1700 

-19.1440 

-17.8154 

-10.3319 

-12.4823 

1750 

-19.9555 

-18.5754 

-10.4494 

-13.1930 

1^0 

-20.7474 

-19.3371 

-11.0018 

-13.7047 

1850 

-21.5794 

-20.1005 

-11.3291 

-14.2175 

1900 

-22.3921 

-20.8454 

-11.4513 

-14.7313 


HEORE 

L'ENUS 

IWRS 

JUPITER 

SATURNE 

29.1421 

5.4338 

20.1104 

11.5499 

21.7424 

27.9730 

5.1524 

19.1450 

10.9198 

20.8549 

26.7831 

4.3205 

18.1791 

10.2345 

20,0074 

25.5923 

4.4882 

17,2131 

9.5304 

19.1979 

24.4004 

4,1554 

14.2447 

8.8138 

18.4001 

23.2080 

3.8222 

15.2301 

8.1004 

17.5865 

22.0144 

3.4884 

14.3133 

7.4054 

14.7297 

20.3204 

3.1545 

13,3442 

4.7425 

15.8049 

19.4252 

2.8200 

12,3789 

4.1223 

14.7931 

18.4293 

2.4851 

11.4114 

5.5504 

13.4345 

17.2324 

2.1498 

10.4434 

5.024? 

12.4803 

14.0347 

1.8140 

9.4755 

4.5433 

11.1937 

14,8342 

1.4778 

3.5072 

4.0374 

9.8482 

13.4347 

1.1411 

7.5387 

3.4439 

8.4749 

12.4345 

.8040 

4.5499 

3.1954 

7.1081 

11.2353 

.4445 

5.4008 

2.7279 

5.7808 

10.0333 

,1284 

4.4315 

2.2292 

4.5205 

8.3305 

-.2098 

3.4420 

1.4921 

3,3442 

7.4248 

-.5484 

2.4922 

1.1134 

2.2444 

4.4222 

-.8878 

1.7222 

.4939 

1.2790 

5.2147 

-1.2275 

.7519 

-.1415 

.3725 

4.Q104 

-1.5474 

-.2184 

-.8448 

-.4725 

2.8033 

-1.9082 

-1.1894 

-1.5453 

-1.2812 

1.5953 

-2.2491 

-2.1404 

-2.2504 

-2.0822 

.3844 

-2,5904 

-3.1314 

-2.9444 

-2.9047 

-.8234 

-2,9324 

-4.1031 

-3.4214 

-3.7747 

-2,0340 

-3.2747 

-5.0749 

-4.2443 

-4.7211 

-3,2454 

-3.6174 

-4.0449 

-4.8485 

-5.7542 

-4.4577 

-3.9405 

-7,0191 

-5.4314 

-4,3824 

-5.4709 

-4.3041 

-7.9914 

-5.9559 

-8.1025 

-4.8849 

-4.6481 

-8.9443 

-4.4484 

-9,3992 

-8.0998 

-4.9925 

-9.9373 

-4.9203 

-10.7485 

-9.3154 

-5.3374 

-10.9105 

-7.3842 

-12.1195 

-10.5322 

-5.4827 

-11.8840 

-7.8539 

-13.4787 

-11.7497 

-4.0284 

-12.8577 

-8.3425 

-14.7938 

-12.9480 

-4.3744 

-13.8317 

-8.8403 

-14.0388 

-14.1872 

-4.7212 

-14.8059 

-9.4142 

-17.1948 

-15.4073 

-7.0482 

-15.7803 

-10.0049 

-13.2413 

-14.4282 

-7.4157 

-14.7550 

-10.4344 

-19.2348 

-17.8500 

-7.7434 

-17.7300 

-11.2977 

-20.1370 

-19.0724 

-8.1119 

-18.7052 

-11.9814 

-20.982? 

-20.2941 

-8.4404 

-19.4804 

-12.4770 

-21.8008 

-21 .5205 

-8.3098 

-20.4543 

-13.3724 

-22.4190 

-22.7457 

-9.1595 

-21.4322 

-14.0545 

-23.4458 

-23.9717 

-9.5095 

-22.4084 

-14.7182 

-24.3448 

-25.1987 

-9.8400 

-23.5849 

-15.3494 

-25.3424 

-24.4245 

-10.2109 

-24.5415 

-15.9453 

-24.4054 

-27.4551 

-10.5423 

-25.5384 

-14.5041 

-27.5401 

-28.8844 

-10.9141 

-24.5154 

-17.0287 

-28.7990 


yj 
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ECARTS SYNODIQÜES 


degr és 


A.D. 

OR] G 

im 

APS-Ü 

NŒLÜ 

HERCÜRE 

UBUS 

HARS 

JIFITER 

SATURNE 

-500 

-16.2443 

-2.2944 

-6.8039 

-7.W2 

12.9178 

-10.7605 

3.8663 

-4,6744 

5.5183 

-450 

-15.4469 

-2.1831 

-6.5598 

-7.1141 

12,5261 

-10.2946 

3.6980 

-4.5272 

5.4079 

-400 

-14.6493 

-2.0731 

-6,3107 

-6.7844 

12.1338 

-9.8288 

3.5299 

-4.4128 

5.3583 

-350 

-13.8513 

-1 .9644 

-6.0566 

-6.4558 

11.7410 

-9,3631 

3,3618 

-4.3209 

5.3467 

-300 

-13.0529 

-1.8571 

-5.7975 

-6.1276 

11.3476 

-8.8975 

3.1938 

-4.2391 

5.3471 

-250 

-12.2543 

-1.7511 

-5.5333 

-5.8001 

10.9537 

-8.4321 

3.0258 

-4.1537 

5.3322 

-200 

-11.4553 

-1 .6464 

-5.2640 

-5.4732 

10.5593 

-7.966? 

2.8580 

-4.0498 

5.2743 

-150 

-10.6560 

-1.5430 

-4.9896 

-5.1469 

10.1643 

-7.5015 

2.6902 

-3.9135 

5.1488 

-100 

-9.8564 

-1.4410 

-4.7102 

-4.8213 

9.7688 

-7.0364 

2.5225 

-3.7342 

4.9367 

-50 

-9.0565 

-1.3404 

-4.4257 

-4.4963 

9.3728 

-6.5714 

2.3549 

-3.5059 

4.6280 

0 

-8.2562 

-1.2411 

-4.1361 

-4.1719 

8.9762 

-6.1065 

2.1873 

-3.2295 

4.2241 

50 

-7.4557 

-1.1431 

-3.8414 

-3.8482 

8.5791 

-5.6417 

2.0198 

-2.9124 

3.7380 

100 

-6.6548 

-1.0464 

-3.5415 

-3.5252 

8,1814 

-5.1770 

1.8524 

-2.5672 

3.1935 

150 

-5,8536 

-.9511 

-3.2365 

-3.2028 

7.7832 

-4.7124 

1.6851 

-2.2097 

2.6214 

200 

-5.0520 

-.8572 

-2.9264 

-2.8810 

7.3845 

-4.2480 

1.5178 

-1 .8564 

2.0561 

250 

-4.23)1 

-.7646 

-2.6112 

-2.5599 

6.9852 

-3.7836 

1.3507 

-1.5223 

1.5307 

300 

-3.4480 

-.6733 

-2.2908 

-2.2394 

6,5854 

-3.3194 

1.1836 

-1.218? 

1 .0726 

350 

-2.6455 

-.5834 

-1.9652 

-1.9196 

6.1850 

-2.8552 

Î.0165 

-.9533 

.7008 

400 

-1.8426 

-.4949 

-1.6344 

-1.6005 

5.7841 

-2.3912 

.8496 

-.7293 

.4237 

450 

-1.0395 

-.4077 

-1.2985 

-1.2820 

5.3827 

-1.9273 

.6827 

-.5456 

.2395 

500 

-.2360 

-.3218 

-.9574 

-.9641 

4.9807 

-1.4635 

.5159 

-.3975 

.1365 

550 

.5678 

-.2373 

-.6110 

-.6470 

4.5782 

-.9998 

.3492 

-.2770 

.0953 

400 

1.3719 

-.1542 

-.2595 

-.3305 

4.1752 

-.5363 

.1826 

-.1734 

.0907 

450 

2.1764 

-.0724 

.0973 

-.0146 

3.7716 

-.0728 

.0160 

-.0740 

.0942 

700 

2.9311 


.4593 

.3006 

3.3675 

.3906 

-.1505 

.0345 

.0764 

750 

3.7362 

.0870 

.8265 

.6151 

2.9629 

.8538 

-.3169 

.1648 

.0096 

800 

4.5916 

.1647 

1.1990 

.9289 

2.5577 

1.3169 

-.4833 

.3273 

-.1295 

850 

5.3973 

.2411 

1.5767 

1.2421 

2.1519 

1.7800 

-.6495 

.5288 

-.3568 

700 

6.2034 

.3160 

1.9597 

1.5546 

1.7457 

2.2429 

-.8157 

.7718 

-.6792 

950 

7.0098 

.3896 

2.3480 

1.8664 

1.3389 

2.7057 

-.9818 

1.0538 

-1.0927 

1000 

7.8165 

.4619 

2.7416 

2.1776 

.9315 

3.1684 

-1.1479 

1.3679 

-1.5827 

1050 

8.6235 

.5327 

3.1405 

2.4830 

.5236 

3.6310 

-1.3138 

1.7032 

-2.1250 

1100 

9.4308 

.6022 

3,5447 

2.7978 

.1152 

4.0934 

-1 .4797 

2.046? 

-2.6887 

1150 

10.2385 

.6703 

3.9542 

3.1069 

-.2937 

4.5558 

-1.6455 

2.3846 

-3.2402 

1200 

11.0465 

.7371 

4.3690 

3.4154 

-.7032 

5.0181 

-1.3112 

2.7040 

-3.7473 

1250 

11.8548 

.8024 

4.7891 

3.7231 

-1.1133 

5.4802 

-1.9769 

2.9945 

-4. 1841 

1300 

12.6634 

.8664 

5.2146 

4.0302 

-1.5238 

5.9422 

-2.1425 

3.2492 

-4.5334 

1350 

13.4724 

.9290 

5.6455 

4.3365 

-1.9349 

6.4041 

-2.3080 

3.4655 

-4.7890 

1400 

14.2816 

.9903 

6.0817 

4.6422 

-2.3466 

6.8660 

-2.4734 

3.6451 

-4.9552 

1450 

15.0912 

1.0501 

6.5233 

4.9472 

-2.7588 

7.3277 

-2.6388 

3.7935 

-5.0457 

1500 

15.9011 

1,1086 

6.9702 

5.2515 

-3.1715 

7.7892 

-2.8041 

3.9197 

-5.0818 

1550 

16.7114 

1.1657 

7.4226 

5.5551 

-3.5847 

8.2507 

-2.9693 

4.0344 

-5.0894 

1400 

17.5219 

1.2214 

7.8803 

5.8580 

-3.9985 

8.7121 

-3.1344 

4.1493 

-5.0970 

1450 

18.3328 

1.2757 

8.3435 

6.1602 

-4.4129 

9.1734 

-3.2994 

4.2763 

-5.1330 

1700 

19.1440 

1.3286 

8.8121 

6.461? 

-4.8277 

9.6345 

-3.4644 

4.4258 

-5.2228 

1750 

19,9555 

1.3802 

9.2861 

6.7625 

-5.2431 

10,0955 

-3.6293 

4.6060 

-5.3869 

1800 

20.7674 

1.4303 

9.7656 

7.0627 

-5.6591 

10.5565 

-3.7941 

4.3221 

-5.6382 

1850 

21.5796 

1.4791 

10.2504 

7.3621 

-6.0756 

11.0173 

-3.9589 

5.0755 

-5.9305 

1900 

22.3921 

1.5264 

10.7408 

7.6608 

-6.4926 

11.4780 

-4.1235 

5.3633 

-6.4070 
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ETUDES SUR LA CIRCULATION EN INDE 


VI. BORNES MILLIAIRES DE L’ÀNDHRA BRADES, RÉSERVOIRS 

À EAU DU KARNÀTAKA 

ET MONUMENTS RELIGIEUX DU SUD LIÉS À LA ROUTE 

PAR 

Jean DELOCHE 


Introduction 

Nous nous proposons ici de corriger et de compléter les renseignements sommaires que nous 
avons publiés en 1980 dans La circulation en Inde avant la révolution des transports, tome I, 
La voie de terre, concernant les bornes miUiaires anciennes du Dekkan, les réservoirs à eau 
sur piliers de la bordure orientale du plateau du Maisùru et les cultes de la route dans le Sud 
de la péninsule. 


A. Bornes miixiaires de la période moghole* 

DANS LES environs DE piDARÂBÂD 

Le 9 décembre 1968, cheminant sur la route de Haidarâbâd à Vijayavâda, nous avons eu la 
surprise de trouver, à intervalles irréguliers, des tourelles en maçonnerie et des piliers de 
granit, groupés par paires de chaque côté de la voie ou à proximité, dans les champs, dont les 
lignes ou la silhouette correspondaient tout à fait à celles des bornes miUiaires observées par 
les voyageurs du XVIIIe siècle sur ce même chemin. Nous n’avons pu alors que noter 
rapidement les caractères de ces constructions et leur emplacement, pensant bien pouvoir un 
jour en faire le relevé systématique. 

Pour différentes raisons nous n’avons pas pu entreprendre cette enquête avant janvier 1986. 


* On a trouvé récemment au Gujarat on 2 e tourelles servant de points de repère et de miUiaires, datant de la 
période des Sultans (XVe-XVIe siècle) (voir Momim K.N., Route-indicators of the Sultanate Period in Gujarat, 
Journal of the Maharaja Sayajirao University of Baroda (Humanities), vol. XXI-XXXII, N® 1, 1982-1983, 121-130. 
Ce renseignement doit être ajouté à notre chapitre sur les bornes mUliaires (La circulation en Inde, 1 . 1, 149-160). 
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Entre temps, cette National Highway a été refaite, élargie considérablement, et (en beaucoup 
d’endroits), pour faciliter la circulation, elle décrit de grandes courbes, abandonnant l’ancien 
chemin aux communautés locales. Le résultat est que plusieurs des tourelles que nous avions 
vues en 1968 ont disparu, en particulier celles qui se trouvaient de part et d’autre de la 
chaussée (relativement étroite à l’époque). 


Piliers et tourelles 

Pour pouvoir les repérer facilement nous allons indiquer leur emplacement par rapport à la 
capitale de l’Etat, en relevant les bornes kilométriques et hectométriques de la nouvelle route 
qui généralement recouvre l’ancienne, mais parfois s’en éloigne sensiblement. Au km 20 (à 
l’Est de Haidaràbâd), à l’intérieur du village d’ Ambarpëta Kalân, à droite du vieux chemin, 
se dressent 2 piliers de pierre à section carrée, de 3, 40 m de hauteur, 0, 50 m de largeur, 
espacés de 11, 20 m l’un de l’autre {voirpl. II, a). 

1 km plus loin, à droite du vieux chemin, on voit 2 tourelles en maçonnerie, de 3, 47 m de 
hauteur et de 1, 33 m de diamètre. L’une est en bon état; de l’autre, qui se trouve 12 m plus 
loin, il ne reste que la base (voirpl. II, b). 

Au km 27, 3, à gauche de la grand-route, de part et d’autre d’un chemin tortueux emprunté 
encore par les troupeaux et menant à de petits hameaux, au pied de collines rocheuses, dans 
les épineux et les borassus, se dessinent 2 tourelles très bien conservées, hautes de 3, 10 m et 
séparées l’une de l’autre par un espace de 14, 70 m (voir pi. II, c). 

Selon les bergers il y en avait deux autres de chaque côté de la route goudronnée qui ont été 
démolis. 

Au km 28, 6, à droite de la vieille route, dans un champ, on remarque 2 tourelles de belle 
maçonnerie, un peu plus élevées que les précédentes (3, 70 m) et séparées par la même 
distance (voir pl. I, II, d). Elles ont fière allure à côté des pauvres huttes des ouvriers 
agricoles. La nouvelle route alors s’étire sur la gauche et rejoint l’ancietme au pont de la 
rivière Cinnâmùsi, puis décrit une nouvelle boucle sur la droite avant d’arriver à Tuprampêta. 

Au km 35, 4, à droite de la route, dans un champs pierreux et craquelé, 2 tourelles du même 
type, plus petites (3, 20 m) et plus espacées (17, 50 m) que les autres (voirpl. III, a) marquent 
les lieux de leur présence insolite. 

Un peu plus loin, en 1968, nous avions observé, sur la gauche, un pilier de pierre à section 
carrée. Il n’existe plus. 

Au km 40, 6, après Malkâpuramu, entre la vieille route et la nouvelle qui contourne 
l’agglomération, les mêmes tourelles, plus hautes (3, 35m), mais séparées par un intervalle 
plus petit (12, 80 m seulement) (voir pl. III, c), veillent sur les terres en friche et les fourrés. 

Après, on ne trouve plus trace du vieux chemin et les tourelles que nous avions vues en 
1968 ont disparu. 

Au km 46, 4, un boutiquier nous a montré ce qu’il reste de deux toureUes situées de chaque 
côté de la route. Il y a trois ans, les villageois, ayant appris que le P.W.D. allait les détruire 
pour élargir la voie, les ont eux-mêmes démolies pour prendre les pierres, et il n’en reste plus 
aujourd’hui que la base et quelques cailloux (voirpl. III, d). 

Le même informateur nous a signalé que, 2 km avant cet endroit, en face de Kevâdigudem, 
près de la mosquée, deux autres tourelles auraient aussi été détruites à la même époque, mais 
nous n’en avons pas trouvé trace. 
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Caractéristiques 

Les piliers de pierre carrés sont taillés dans des plaques de gneiss et ont un sommet en 
forme de bulbe. Les tourelles en maçonnerie sont faites de couches superposées de pierres 
taillées en secteurs cylindriques (voir pl. III. b), reposant parfois sur une base carrée, 
l’ensemble étant lié par un mortier à base de chaux.* La partie supérieure est aussi un bulbe, 
entouré d’un motif en pétales de fleur et surmonté d’un ornement conique. Leur hauteur 
oscille entre 3, 40 m et 4, 20 m et l’intervalle qui sépare deux tourelles varie de 11, 20 ra à 17, 
50 m. 



Fig. 2 


De 1 3cide chlorhydrique verse sur une cassure fraîche a donné une effervescence, ce qui dénote la présence de 
carbonates pouvant provenir d’un liant à base de chaux. 
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Points de repère et milliaires 

Que représentent ces constructions? En 1968, nous avions alerté en vain le service archéo- 
logique de l’Àndhra Prades et le professeur P. Saran qui occupait alors la chaire d’histoire 
médiévale à l’Université d’Osmania nous écrivit que «most of those pillars seem to be the 
gates of the mansions or country castles of the feudal barons of Nizam’s days». Ce n’est pas 
l’opinion des gens de cette région qui tous affirment qu’elles jalonnaient la route ancienne du 
jagîr, que non seulement elles indiquaient aux usagers son tracé (entre deux tourelles), mais 
qu’elles servaient de bornes milliaires. Les villageois les appellent gummatàlu, pluriel de 
gummatamu, qui signifie coupole, dôme, lanterne, mais qui est pris ici dans le sens de colosse 
(comme Gummata ou Gômata, la gigantesque statue du tîrthankara jain, Bâhubali), et 
semblent les considérer maintenant comme des sortes de gardiens du terroir. 

Il ne fait pas de doute que ces structures avaient pour fonction de servir de repères et de 
signaler les distances.^ Une lettre du père Cœurdoux de février 1760 {Lettres édifiantes et 
curieuses, éd. 1810-1811, Paris, 154) le confirme: 

«Ces piliers sont placés à droite et à gauche à six toises [11, 64 m] de distance l’un de 
l’autre: en certains endroits ils sont de maçonnerie en pierres, ils ont deux toises [3, 88 m] 
de hauteur et sont terminés par un globe dans le goût des tours des mosquées; ils sont ronds 
et leur diamètre est d’environ trois pieds [0,972 m]. En d’autres lieux ce ne sont que de 
simples pierres fort hautes, d’une seule pièce et un peu façonnées: ces piliers en d’autres 
cantons ont à peine trois pieds de haut. Mais de quelque façon qu’ils soient construits, on y 
lit combien il y a de cosses de là à tel endroit». 

Sa description correspond à la nôtre, sauf sur un point: aujourd’hui on ne trouve plus les 
indications de distance qui ont probablement disparu avec la couche de mortier enduisant la 
pierre. Mais il s’agit bien des mêmes constructions. 

D’ailleurs le colonel Upton {Asiatic Annual Register, 1804, Miscellaneous Tracts, 26) les a 
observées en 1777, en venant de Haidarâbâd: 

«From the Nullah to Mulkapore is an entire jungle; and almost the whole of this day’s 
joumey at about the distance of every coss, we observed two small pillars, between which 
the road nins. These pilleirs aie about 18 feet high and appear to hâve been put on purpose 
as a guide to travellers through the jungle. They are now falling down». 


Bornes milliaires du Dekkan 

Nous n’en avons pas trouvé d’autres sur cette route jusqu’à Vijayavâda. Nous sommes allés 
faire la même enquête dans les environs de Macilïppattanamu où, toujours d’après la lettre 
du père Cœurdoux (op. cit. , 154—155), les chemins étaient ponctués des mêmes bornes: 

«Il ne faut pas croire que ces piliers se trouvent dans toutes les Indes; je n’en ai jamais vu un 
seul dans mes différents voyages, et le père de Montjustin qui a parcouru le Décan dans 


^ Ces tourelles jumelées cependant sont séparées par des intervalles trop irréguliers pour qu’on puisse dire quoi 
que ce soit sur les mesures itinéraires alors en usage. 
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tous les sens, ainsi que vous le pouvez connaître par la carte des routes de l’armée française 
dressée sur ses mémoires: ce père, dis-je, assure que ces piliers sont fort rares, qu’il en a 
trouvé dans le voisinage de Masulipatam et de Hédérabad, et presque point ailleurs. 
Peut-être étaient-ils plus nombreux autrefois: car ceux qui subsistent tombent en ruine en 
plusieurs endroits, et il se peut faire qu’en plusieurs autres, le temps ait détruit ceux qui 
n’étaient que de maçonnerie». 

Nous avons sillonné les voies qui partent de l’ancien port du royaume de Gôlukonda. Ce sont 
aujourd’hui des routes modernes, larges, goudronnées qui jouxtent des rizières ou des 
canaux. Nulle part nous n’avons trouvé de milliaires de cette époque, et, parmi les gens 
interrogés, comprenant des érudits locaux, personne ne se souvenait avoir vu ce type de 
construction le long des chemins. 

Pour terminer on pourredt se demander pourquoi les bornes de cette région sont jumelées 
alors que, dans le Nord de l’Inde, aussi bien sous les Maurya qu’à l’époque de Muhammad 
Tug/ilaq et des Moghols (voir La circulation, 1 . 1, 151-155), nulle part ce redoublement n’a 
été constaté. Une découverte archéologique récente donne probablement l’explication. 
Dans le pays tamoul, sur le chemin qui contourne la colline de Tiruvannâmalai et permet la 
giripradaksina, on a trouvé des pierres dressées de part et d’autre de la voie datant du règne 
de Vikkiram PântyaN (XlIIe siècle).^ Elles sont des repères et elles indiquent des distances, 
en particulier les divisions du mille indien (R. Nagaswami, Indian Express, 23S-75). Cette 
façon de borner les routes pourrait donc être un phénomène typiquement sud-indien. 


Conclusion 

Les pittoresques gummatâlu qui, à l’Est de Haidarâbàd, sur un plateau de fourrés épineux, 
ponctuent l’ancien chemin moghol, sont menacés de destruction. Pour sauver les derniers 
«survivants», il faudrait que le service archéologique de l’Àndhra Prades s’intéresse à eux et 
les prenne sous sa protection. 


B. Réservoirs a eau de la bordure orientale du plateau 

DU MAISÜRU 

Nous avons signalé, dans le chapitre des tables d’appui de notre étude sur La circulation en 
Inde (t. I, 195), l’existence, sur la bordure orientale du plateau de Maisûru, de singuliers 
réservoirs à eau sur piliers. Nos observations se limitaient alors aux deux grand-routes 
menant de Madras à Benga|üru par Kirusnakiri et par Kôlàra. Pour d’autres recherches 
nous avons sillonné les chemins du Karnataka et du Tamilnâdu et, chaque fois que nous 
rencontrions une construction de ce type, nous notions son emplacement par rapport à la ville 
la plus proche, en relevant les distances sur les bornes kilométriques et hectométriques. 

Cet inventaire, une fois cartographié, forme un ensemble significatif qui mérite attention. 


^ A 4, 6 km de la route de Cenkam. 
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Répartition 

Nous croyions que les réservoirs existaient dans toute la moitié orientale du pays kannada. 
En fait, comme le montre la carte de leur répartition (voir jïg. 3), on ne les trouve qu’au 
Sud-Est du Karnataka, dans le district de Kôlâra et dans la partie Est du district de 
Berigalüru, à quoi il faut ajouter le tàluk de Hosüru, au Tamilnàdu. Cela fait en gros une 
centaine de km du Nord au Sud, de Cikkaballâpura à Denkanikôte, et , d’Ouest en Est, de 
Bengalûru à Muiabàgalu. Nous n’en avons rencontré nulle part ailleurs dans le Karnataka/ 
Ils sont toujours situés sur le bord des chemins, à proximité d’un point d’eau (puits, étang), 
souvent à l’entrée ou à la sortie des villages, et sont espacés d’une manière très irrégulière. 
Entre Cintàmani et Sidlaghâtta, par exemple, ils sont très rapprochés; sur les routes qui 
rayonnent de Hosüru aussi (1 ou 3 km) ; en revanche, au Sud de Kôlâra, ils sont beaucoup plus 
éloignés les uns des autres. 


Types de construction 

Ils sont faits de plaques de granito-gneiss sommairement taillées, d’environ 7 cm d’épaisseur, 
jointoyées au mortier, assemblées comme des pièces de menuiserie par des tenons et 
mortaises ouvertes sur le haut des faces verticales, ainsi qu’on le voit dans les planches TV, a, 
b, V, b, d. Ils ont la forme de cubes ou de parallépipèdes rectangles. Leur hauteur varie de 70 
à 100 cm, leur largeur, de 70 à 90 cm et leur longueur, de 80 à 140 cm. 

Ils sont portés presque toujours par quatre piliers (voir pi. IV, a); parfois, ils n’en ont que 
trois ou même deux (voir pl. IV, b, d), ou sont posés sur une plate-forme de brique ou de 
pierre (voir pl. IV, c, V, a, c). La hauteur de ces supports se situe entre 90 et 180 cm, mais elle 
est généralement de 140 ou 145 cm, ce qui permet de recueillir aisément l’eau sur la main ou 
dans un récipient. 

Le couvercle est amovible pour que l’on puisse verser l’eau à l’intérieur (à deux endroits 
cependant on l’a trouvé cimenté au reste avec, au milieu, un trou circulaire ou carré coiffé 
d’une pierre). A la base de l’une des faces latérales est percé un orifice circulaire pour 
l’écoulement de l’eau, souvent doublé d’un petit tuyau de fer, que l’on bouche avec un 
morceau de bois, remplacé parfois aujourd’hui par un robinet de cuivre ou de plastique. 

Habituellement les réservoirs ne sont pas décorés, mais on en voit quelques-uns dont la 
construction est très soignée, avec des piliers ouvragés et des faces latérales ornées de 
bas-reliefs ou de peintures représentant Ganesa (tàluks de Hosüru et d’Ànekallu) ou 
Hanumàn (district de Kôlâra) (voir pl. VII, a-d). 

Pour les rendre accessibles et pouvoir les remplir d’eau aisément, dans plusieurs villages, 
on a prévu une étroite dalle de pierre, en plan incliné, de plusieurs mètres de long, s’élevant 
jusqu’au sommet des piliers (voir pl. V, b, VI, b) ou une suite de plaques étagées (voir pl. VI, 
a) ou simplement un escalier en brique avec des marches de pierre (voir pl. V, a, c). 

Presque toutes ces constructions sont accompagnées de tables d’appui formées d’ime 
pierre plate disposée sur deux pierres dressées à la hauteur d’un homme moyen et appelées 


Il n’en existe pas dans le district de Koyarauttûr (Coimbatore), au Tamilnàdu, contrairement à ce que nous 
avons dit dans La Circulation en Inde^ 1. 1, 195, n. 4L 
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cumaitânki (tam.) ou ettugallu (kan.) (voirpl. V, a, c, VI, c). II arrive qu’il y ait, en plus, toute 
une série d’installations, des bancs, un abri ou gîte d’étape, construits avec le même matériau, 
le tout souvent au pied de gros arbres (banyans, tamariniers) donnant une ombre bienfaisante 
aux voyageurs {voirpl. VI, a-d). 


Terminologie: tannïrtotti et jalandhara 

Au pays tamoul, on appelle ces bacs de pierre tannïrtotti-, au Karnataka, les gens les 
désignent quelquefois par nîrinatotti, mais généralement ils utilisent les mots salendra, 
sailendra, jailendra, calindra, qui sont des déformations de jalandhara (kan.), jalamdhara 
(skr.). Tous ces termes signifient: réservoir à eau. Une ou deux fois nous avons relevé le mot 
aravattige, qui veut dire; endroit où l’on se repose après avoir bu de l’eau, désignant 
probablement l’ensemble des installations du bord de route. 


Fonction: «eau de charité» 

Ce dispositif servait à emmagasiner l’eau potable, en dehors de la portée des animaux et 
sans que soit nécessaire une surveillance continue. «Eau de charité» {dharma-udaka) destinée à 
tous les usagers de la route, quelle que soit leur caste, comme celle que l’on distribue dans les 
tannïrppanîal du pays tamoul au moment des fêtes. 

Leur alimentation en eau à partir de puits ou d’étangs, considérée comme œuvre pieuse 
(dharma), était assurée par les individus ou les communautés locales, soit toute l’année, à 
certains endroits; pendant la saison chaude, de mars à juillet seulement, dans d’autres; ou 
alors au moment des fêtes, pèlerinages et rassemblements hebdomadaires (marchés, foires). 

A Bangârapëte, le jalandhara était rempli tous les jours de l’an par deux dévots du dieu de 
Tirupati; à Sarjâpura, au Nord-Ouest de Hosùru, toutes les familles du village se partageaient 
la tâche et une femme par maison était tenue d’ apporter quotidiennement un seau d’eau. 
Souvent les riches propriétaires terriens ou marchands s’en chargeaient, en payant des 
coolies pour faire le travail, comme par exemple à Hindiganal entre Cintâmani et Hosakôte . 

Ces réservoirs ont presque tous été abandonnés depuis huit ou dix ans, sauf au Nord 
d’Ànekallu, à Jangàlapâlya, où il y en a un qui est encore rempli par les villageois chaque jour 
(mars 1986), et à Bamnirghâtta, où un autre est utilisé pendant la durée de la fête annuelle 
(mars- avril). 


Conclusion 

On peut se demander, pour terminer, pourquoi ce type de construction est limité à cette zone 
et n’a pas été adopté dans les autres districts de la partie haute du pays karmada. 

Les conditions physiques n’y sont pas différentes. C’est le même plateau ondulé avec des 
reliefs variant de 700 à 1000 m, au climat semi aride (700 mm de précipitations annuelles, dont 
70% pendant la mousson du Sud-Ouest) et où la pierre se trouve en abondance. 

L’explication (qui nous échappe) est probablement liée à un pouvoir religieux qui aurait 
imposé cette forme de charité, expression originale de l’idéal hindou qui considère comme 
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œuvre pieuse (dharma) tout ce qui favorise les relations entre les hommes, en particulier sur 
les chemins. 

Il est curieux que ces réservoirs, qui donnent un cachet particulier aux paysages du plateau 
(et qui sont aujourd’hui démolis lorsqu’on élargit les routes ou qu’on veut construire une 
maison à leur emplacement^) ne soient signalés par personne et ne soient mentionnés dans 
aucun des Gazetteers des districts concernés. Nous n’avons pas rencontré les érudits locaux 
qui pourraient éclairer cet aspect de la vie ancienne des routes de cette région charnière 
entre, d’une part, les hautes terres du Dekkan et, de l’autre, les plaines orientales. 


C. Les routes du sud de l’inde et les cultes de ganeSa 

ET de HANUMÂN 

Parmi les monuments reügjeux qui jalonnent les chemins anciens du Sud il convient 
d’attribuer une place particulière aux statues ou pierres votives dressées de Ganesa et de 
Hanumân qui jouent le rôle de divinités routières et se partagent les faveurs des passants 
suivant des limites territoriales relativement précises. Le contraste est frappant entre, d’une 
part, le pays tamoul où Ganesa règne souvertiinement sur les chemins et les rues et, de 
l’autre, les pays kannada et télougou où Hanumân est le dieu populaire par excellence de la 
route. 

Nous avons déjà relevé, dans La circulation en Inde (t. 1, 196-197), le rôle prépondérant du 
dieu à tête d’éléphant dans le premier territoire, en mentionnant le témoignage des voyageurs 
du XVIIIe siècle qui ont été étonnés par sa présence régulière à l’intérieur des gîtes d’étape et 
le long des chemins. Nous avons aussi vérifié que le culte de Ganesa ou Pillayâr, le seigneur 
des obstacles (vighnesvara), que l’on invoque au début de toute entreprise, a une signification 
particulière dans l’ensemble du Tamilnâdu. C’est lui que l’on rencontre toujours sur les voies 
petites ou grandes, dans une niche, sur un piédestal ou sous un arbre (voir pl. VIII, a, b) (sans 
compter les innombrables temples qui lui sont dédiés); et même sur les réservoirs à eau du 
tàluk de Hosüru, comme nous l’avons vu {voirpl. VII, a, b), c’est encore lui qui est figuré. 

Mais, dès qu’on entre dans le Karnataka et l’Àndhra Prades, c’est Hanumân, présent dans 
la majorité des villages, qui reçoit un culte régulier* sur les chemins. Les temples situés près 
des gîtes d’étape lui sont tous consacrés, et on le voit habituellement représenté sur des dalles 
de pierre dressées le long des routes {voir pl. VIII, c, d) ou sur certains réservoirs à eau {voir 
pl. VII, c, d), portant une montagne dans une main et une massue dans l’autre, symbole de 
puissance. Il remplace Ganesa pour enlever les obstacles et favoriser la circulation des 
hommes. N’est-il pas significatif que souvent, au Karnâtaka, Hanumân soit considéré comme 
màrga-bandhd , équivalent sanskrit du tamoul veli-tonai-nàtar, bienfaiteur de la route 
(seigneur-qui-aide-sur-la-route)? 


’ A Râyakôte, par exemple, nous n’avons pas retrouvé en mars 1986 le réservoir que nous avions photographié 
en 1979. 

‘ Sur le rôle d’ Anjaneya (Hanumân) dans la vie des villages en Àndhra Prades, voir Dagens B . , Entre Alampur 
et Srisailam, Recherches archéologiques en Andhra Pradesh, Pondichéry, 1984, t. I, 623-624. Les temples de ce 
«rassembleur de la vie publique» servent souvent de gjtes d’étape. 

’ Renseignement communiqué par Vasundhara Filliozat. 
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Les états princiers couvraient 45% de l’empire des Indes, avec Va de ses habitants.' 
Gwalior, avec 74.938 km\ se situait au troisième rang. On y comptait 3.378.774 habitants, 
dont 98% d’hindous, selon le Census de 1891.* Cet état appartenait à la dynastie marathe des 
Sindhia, alors que la population de Gwalior comprenait moins de 1% de Marathes. 

Face à l’Inde britannique, la situation de cet état était déterminée, comme pour tous les 
états princiers, par une série de traités conclus avec les Britanniques. Pour Gwalior, neuf 
traités et «engagements» signés au début du XIXe siècle.^ Selon ces textes, un état princier ne 
pouvait entrer en contact avec les autres états, ni aucune puissance étrangère, mais dépendait 
pour cela du gouvernement de l’Inde britannique, en particulier de son Département des 
Affaires étrangères {Foreign Department). Les princes gardaient, par contre, leur autonomie 
interne. Mais, de 1830 à 1857, la Cie de l’Inde Orientale - intervint de plus en plus dans les 
affaires intérieures des états; elle en annexa plusieurs sous le prétexte de mettre fin aux 
régimes de princes tyranniques ou incapables. Elle intervenait même dans les affaires 
familiales des princes. Lord Dalhousie, gouverneur de l’Inde de 1847 à 1856, mit au point la 
doctrine du Lapse qui permettait d’annexer un état dont le prince mourait sans héritier direct 
si la puissance suzeraine britannique n’avait pas entériné une succession par adoption avant le 
décès. Tout ceci au nom de «l’usage», aussi puissant que les traités, les Britanniques tenant 
compte de «l’évolution des circonstances».'* 

Après la révolte de 1857, d’anachronisme bon à supprimer, les princes devinrent des 
garde-fous contre les soulèvements. Beaucoup avaient accueilli les Européens en fuite, aidé 
les Britanniques pendant une reconquête qui dura deux ans. En 1858, la Couronne gouverne 
l’Inde à la place de la Cie et «s’engage à maintenir les droits, les prérogatives et la dignité des 
princes indiens». On récompense les princes loyaux par des territoires pris aux rebelles, des 

' J.L. Nou et J. Pouchepadass: Les derniers maharajahs, Paris, Arthaud, 1980, p. 11. 

' Census: k partir de 188 1 , les Anglais ont fait un recensement décennal des populations de toute F Inde , chaque 
état princier faisant le sien. 

^ Traité de Sarji Anjengaon, 30 déc. 1803. Puis, traités d’aUiance de 1804, 1805, 1817 et 1844. Engagements de 
1818 et 1820. Sanad autorisant Fadoption d’un fils pour lui succéder par le maharaja, 11 mars 1882. 

** S. R. Ashton: Briùsh Policv towards the Indian States: 1905-1939, Londres, 1982, p. 6. 
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remises de dettes ou de tribut, des titres et décorations impériales. Le gouverneur, devenu 
Viceroi, en inclut dans son conseil et c'est la fin des annexions. Le Foreign Department 
protège même les princes contre toute menace de révolte intérieure et, s'il intervient durant 
les minorités des princes pour améliorer leur gouvemment, il laisse en place les structures 
existantes. En 1921, on autorise même les princes à se réunir; c'est la Chambre des princes, 
dressée comme un rempart contre le mouvement nationaliste du Congrès. 

C’était le Service politique {Indian Political Service) qui s'occupait des états princiers. Il ne 
comptait pas plus de cent membres en activité en Inde, avec 70% de militaires.^ Le Service 
était dirigé par un secrétaire, agissant directement sur ordre du 'Viceroi, de 1858 à 1936, puis 
du Représentant de la Couronne, de 1937 à 1947. Là encore, il existait une hiérarchie entre 
les états: seuls Baroda, Hyderabad, le Mysore et le Sikkim étaient en relation directe avec le 
Viceroi, par l’intermédiaire d’un Résident britannique installé dans leur capitale.* Les autres 
états étaient regroupés en régions, avec à leur tête un Agent du Gouverneur général, 
r A.G . G. , intermédiaire entre le Résident et le gouvernement de l’Inde britannique. Gwalior 
était rattaché à l’Inde centrale, dont l’A.G.G. résidait à Indore, capitale de l’état voisin, rival 
traditionnel de celui de Gwalior. Enfin, certains états se partageaient à plusieurs un Agent 
politique. Les états princiers dépendaient de l’Inde britannique pour leur commerce extérieur, 
car la plupart n’avaient aucun accès à la mer, comme le montre la carte N”l. Ils se situaient 
dans les régions les moins fertiles de l’Inde et faiblement peuplées.^ L’Inde impériale se 
réservait le monopole des services du téléphone et du télégraphe; elle possédait, à l’intérieur 
des états, des terres octroyées gracieusement par les princes pour les grandes lignes ferroviaires 
traversant l’Inde de part en part. Enfin, les passeports des princes et leurs séjours à l’étranger 
dépendaient de l’autorisation du Foreign Department. Pour se moderniser, les états princiers 
dépendaient des capitaux et des techniciens britanniques* car ils étaient en retard dans le 
domaine bancaire et industriel. Leur gestion financière archaïque ne distinguait pas la liste 
civile et le budget public’. Cependant, Madhu Rao II de Gwalior (1894—1925) était un 
protégé de Lord Curzon, le Viceroi, qui appréciait ses tentatives pour suivre le modèle de 
l’Inde britannique. Il avait introduit dans son état les industries du coton, du cuir, de la 
céramique et des constructions mécaniques, et créé une ligne de transports maritimes.'® En 
1897-98, il se lança dans une réforme visant à régulariser l’assiette de l’impôt foncier et à 
unifier son système monétaire en remplaçant les monnaies multiples de son état par la roupie 
britannique, ou kaldar, il jugeait ce «chaos» monétaire nuisible au commerce." Mais, la 
division de Gwalior en deux parties rendait le changement complexe: à l’est, les «prants»'^ 

^ S.R. Ashton 82, p. 4. 

* Nou-Pouchepadass 80, p. 39, 

^ Nou-Pouchepadass 80, p. 24. 

^ Sir William Barton, The Princes of India, New Delhi, 1983, p. 172-173. Bjme Hettne: The Political Economy 
of Indirect Rule-Mysore 1881-1947, Londres et Malmô, 1977, p. 246-247. 

^ N ou- Pouchepadass 80 , p . 5 1 . 

Nou-Pouchepadass 80, p. 72. 

V/10/160: Indian States, Administrative Reports, Gwalior State (1909-1910 et 1910-1911), India Office 
Library. 

R/2 (750/20): dossier contenant la correspondance entre le Résident de Gwalior et les échelons supérieurs du 
gouvernement de Tînde où Ton évoque les excédents financiers constants de Gwalior, LO.L. 

pranî: subdivision de l’état comprenant un nombre variable de districts. 



50 


C. Genet 


de Gwalior et Isagarh; à l’ouest, celui du Malwa, coupé des deux autres et composé de cinq à 
six districts, séparés les uns des autres par les états voisins. 

La monnaie: problèmes généraux 

La roupie, dont le nom apparaît pour la première fois sur certaines pièces de l’empereur 
Akbar { 1542-1605), était devenue l’étalon monétaire des empereurs moghols, dans un système 
fondé sur le monométallisme de l’argent. Après Aurangzeb (1658-1707), l’empire se morcela 
et chaque petit souverain frappa sa monnaie; au début du XIXe siècle, il existait 944 types de 
pièces d’or et d’argent. Il existait aussi des morceaux de cuivre sans dénomination, des pièces de 
fer battu, du laiton et des cauris. ** Bien des gens n’utilisaient que cela et n’avaient jamais vu une 
roupie d’argent. Celle-ci n’avait aucun taux de change fixe avec le mo/jur d’or.‘* 

2-T lUX de Change entre la Roupie d’argent et la Livre Sterling en or 



1891 

R/2(750/23), I.O.L., rA.G.G. de Tlnde centrale, le coloael D*W.K, Bair, au secrétaire du Foreign Department, 
WJ. Cunningham, 10 nov. 1897. Le dossier s’intitule: Adoption of British Currency in Gwalior. On y trouve la 
correspondance entre le Résident à Gwalior et le gouvernement de l’Inde au sujet de l’unification monétaire. 

D.C. Sircar, Studies in Indian Coins, Delhi, p. 29-30. 

cauris: D.C. Sircar en donne la définition p. 283 suivant celle de V Anglo-Indian Dictionary de Whitworth, du 
Bombay Civil Service, de 1885 , qui parle de ce coquillage venu des îles Maldives, le ^cypraea moneta», utilisé à raison 
de 6500 cauris contre une roupie en Inde du nord. En 1805, 5120 cauris valaient une roupie, selon la Cambridge 
Economie History of India, Cambridge U. Press, 1983, vol. Il, c. 1757^. 1970, part. II, chap. X, p. 245. Le pèlerin 
chinois Fa-Hien, qui a parcouru l’Inde de 405 à 411 ap. J.C., le mentionne: D.C. Sircar: p. 279. 

D.C, Sircar, p. 27 et 291. 



L'unification monétaire à Gwalior (1857-1947) 


51 


En 1806, la Cour des Directeurs de la East India Company choisit à son tour le mono- 
métallisme de l’argent bien que le Royaume-Uni utilisât l’étalon-or avec le souverain, pièce 
d’or valant une livre. En 1835, ÏAct X'VII impose l’existence d’une monnaie unique pour 
toute l’Inde britannique, soit la majeure partie du sous-continent indien.'’ La roupie 
britannique, frappée au nom de la Company, porte le nom et l’effigie du souverain de 
Grande-Bretagne. Le nom de la Cie est supprimé en 1862, ta Couronne ayant pris en mains 
l’administration de l’Inde après la Mutinerie de 1857. En 1861, le Paper Currency Act crée le 
papier-monnaie dont circulent, à la fin de 1863, soixante millions de Rs pour une circulation 
monétaire égale à 940 millions au total. En 1877 est émise une nouvelle série de roupies où 
Victoria assume le titre d’impératrice des Indes. De 1940 à 1947, la roupie de George VI se 
compose d’un alliage contenant 50% d’argent, 40% de cuivre, 5% de nickel et 5% de zinc: 
mais elle conserve le poids de l’ancienne roupie d’argent: 9,62g. ” 

A partir de 1860, le prix de l’argent chute par comparaison avec celui de l’or.^" Les 
principaux pays ayant un étalon-argent l’abandonnent: l’Allemagne en 1873, ainsi que les 
pays Scandinaves.^' A partir de 1878, on se rapproche du monométallisme-or en Europe.’^ 
En conséquence, le taux de change entre la roupie d’argent et la livre en or subit une grave 
détérioration, ce qui accroît les versements de l’Inde à l’Angleterre (car ceux-ci sont calculés 
en livres sterling) de 87.300.000 Rs en 1892-93.^^ On cesse de frapper la roupie en 1894-96 et 
1899 car on espère provoquer sa remontée en la raréfiant.^"* De fait, en 1898-99, elle revient 
au taux officiel de 1893: un shilling quatre pence. 

En 1899, Vlndian Coinage and Paper Currency Act tente de faire du souverain d’or la 
monnaie légale de l’Inde, ce qui correspond au point de vue du Finance Member du gouverne- 
ment de Calcutta: Sir James ’Westland.^® Mais, en 1900, on reprend la frappe des Rs d’argent: 
c’est le système du Gold Exchange Standard, à savoir un étalon-or sans monnaie d’or en 
circulation.^* 

” D.C. Sircar: p. 29-30. 

Chester Krause et Clifford Mishler, Standard Catalog of World Coins, Colonial Issues, 1979, p. 932. 

R.C. Majumdar: The Hisîory and Culture of the Indian People, vol. IX Briùsh Paramountcy and Indian 
Renaissance, Bombay, p. 1115. A.G. Chandavarkar, Camb. Ec, Hisî, of India, II-2-9, Cambridge U. Press, 1983, 
p. 769. 

R.C. Majumdar, IX, Bombay, p. 1119. A.G. Chandavarkar, 1983, II-2-9, p. 769. 

Krause et Mishler, Standard Catalog, 1979, p. 299. 

Pierre Léon, Histoire économique et sociale du monde, vol. IV: la domination du capitalisme: 1840-1914, 
Paris, 1978, p, 263. 

R.C. Majumdar, IX, Bombay, p. 1 1 18-1 1 19. L/F/5/30: Indian Currency, rapport de la commission présidée 
par le Lord Chancellor Herschell, envoyé au secrétaire d’état pour l’Inde, 31 mai 1893, LO.L. 

R.C. Majumdar, IX, Bombav, p. 1118. L/F/5/30: Indian Currency, 31 mai 1893, LO.L. H. H. Dodwell et 
V.P. Mahajan: Camb. Hisî. of India, vol. VI, The Indian Empire with Additional Chapters 1919-1969, New Delhi, 
1932, p. 321 à 324. 

Frédéric Mauro, Histoire de Véconomie mondiale (1790-1970), Paris, 1971, p. 279. 

Westland est le principal négociateur britannique face à l’état de Gwalior pour son unification monétaire, en 
1897-98. 

Application de l’Act du 26 juin 1893. R.C. Majumdar, IX, Bombay, p. 1121. A.G. Chandavarkar, Camb. Ec. 
Hist. of India, II-2-9, 1983, p. 769 à 771. Krause et Mishler, Standard Catalog, 1979, p. 298. 
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La situation monétaire dans les états princiers 

Les monnaies princières sont nées après Aurangzeb (1619-1707), lors du morcellement de 
l'empire, car la frappe de monnaies était un signe de l’indépendance des princes. Seul le 
Mysore, partagé entre les Anglais, le Nizam et la dynastie hindoue des Wodeyar , restaurée en 
1799 à la mort de Tipu Sultan, utilise la roupie britannique dès cette date.^"' 

Le 30 septembre 1872, le gouvernement de l’Inde vote une Résolution par laquelle il refuse 
désormais de reconnaître toute monnaie princière si les pièces ne sont pas frappées dans un 
atelier britannique et si leur valeur n’est pas indiquée en anglais. L’état princier qui continue 
à frapper sa monnaie dans ces conditions doit payer le coût de la frappe et fournir le métal aux 
conditions requises par les Anglais.^** Le Currency Bill du 26 juin 1893, adopté après le 
rapport de la Commission HerschelF’, marque l’origine d’une série de réformes monétaires 
dans les états indiens, réformes caractérisées par l’adoption de la roupie impériale, avec des 
modalités variables suivant la date à laquelle la décision a été prise. 

Pour l’état d’Alwar, on a pu frapper, dès 1893, dans les ateliers impériaux des Rs portant 
des marques distinctives de cet état.^“ De même l’Inde portugaise fait frapper un nombre fixe 
de Rs britanniques, ou kaldars, en payant le seigneuriage au taux en vigueur avant le Bill de 
1 893 , car elle aussi a fermé ses ateliers. L’état d’Indore, voisin de Gwalior, a agi de même à ce 
moment-là, cessant de frapper la hali sikka. Du coup, l’atelier d’Ujjaïn, proche d’Indore 
géographiquement, mais appartenant à l’état de Gwalior, et qui frappait aussi la hali, a été 
fermé. L’état de Bhopal, fondé en 1690 par un ofScier afghan d’ Aurangzeb et qui a reconnu 
la suprématie anglaise en 1817, adopte la roupie impériale en 1894-95.^' Problème facile à 
résoudre, car cet état ne compte que 950.000 habitants, d’où un volume de monnaie 
circulante assez faible. Au Cachemire, peu avant 1897, la roupie ÆaWar s’impose de même, le 
souverain s’y réservant cependant le droit de monnayer à nouveau au bout de cinquante ans, 
si nécessaire, avec le consentement britannique.” Mais cet état n’avait que deux monnaies à 
circulation faible et on a pu les reprendre rapidement. 

Les souverains rajput, qui avaient manifesté leur indépendance face aux Moghols en 
battant monnaie, ne frappent plus guère, après 1897, que des roupies destinées aux cadeaux 
officiels dites nazar. Ainsi, le royaume de Jaïsalmer, qui a ouvert son atelier en 1756, n’émet 
pour ainsi dire plus de monnaie après le règne de Victoria. A Jodhpur, l’activité monétaire 
cesse après 1910 pour le paisa, soit l/64e de roupie, la roupie pesant 11,3g., et Jaipur n’en 
frappe plus après 1897, mais seulement ses subdivisions. Les Rs de 1939 sont des nazar. Au 
Mewar, l’atelier frappant les Rs chandoris, utilisées aussi dans Gwalior, a cessé de fonctionner 
dès 1830. Par contre, les ateliers de Chittor et de la capitale Udaipur continuent à frapper la 
svarup shahi. Ils utilisent la frappe au balancier, ce qui prouve une certciine activité, alors que 
la chandori était encore frappée manuellement à l’aide d’une enclume, comme la monnaie de 

H. H. Dodwell et V.P. Mahajan, Camb. Hist. of India, 1932, P. 323 à 325. A.G. Chandavarkar, (1983), 

P. 771. 

H. H. Dodwell et V.P. Mahajan, ( 1932), p. 502. 

Lettre de Sir J. Westiand à Madhav Rao II Sindhia (189*1-1925), 15 janvier 1898, dans R/2(75()/23), I.O.L. et 
appendice II, Government of India, Financial Department, Mint and Currency, Simla, 30 sept. 1872, I.O.L. 

L/F/5/24: Currency, Gold and Silver Commission 1887-88, Finançial Secretary HerschelL I.O.L. 

' ' Lettre du secrétaire du Foreign Department de Calcutta, Cunningham, 3 sept. 1894, dans R/2(750/23), I.O.L. 

r A. G. G. Barr à Cunningham, sec. du For. Dept,, 10 nov. 1897, dans R/2(750/23), I.O.L. 
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la Grèce antique^^ En plus de la roupie, il existe à Udaipur la demi-roupie de 5,4g.. le quart, 
le huitième, le seizième de roupie. En 1928, Udaipur frappe une série baptisée /««e/z shahi, 
dont chaque pièce pèse 10,8g. et il existe un seizième de roupie. Durant la seconde guerre 
mondiale, Udaipur ne frappe plus que le demi-anno en 1942 et en 1943, Vanna (l/16e de 
roupie). A Bikaner, le premier atelier a été ouvert vers 1750 par Gaj Singh et la première 
roupie, frappée en 1859 au nom de l’impératrice Victoria, pèse 11,4g. A chaque nouveau 
règne, on émet une nouvelle pièce sur laquelle on ajoute aux symboles des rois précédents 
celui du nouveau souverain. Par exemple, une roupie émise en 1858-59 montre le symbole du 
roi Sardar Singh (185 1-1872); un autel, avec les symboles de ses trois prédécesseurs: le trishul 
(trident de Shiva) pour Gaj Singh (1746-1787), le drapeau pour (1787- 1828 jet la 

massue pour Ratan Singh (1828-1851). Le roi suivant, Dumgarh Singh (1872-1887), ajoute 
son symbole aux précédents: un chasse-mouches. Enfin, Ganga Singh (1876-1943) fait 
mécaniser la frappe. Il émet une roupie pesant 11,6g. en 1892. Il existe aussi une roupie 
lourde de 13g., frappée en 1937: mais il s’agit d’une monnaie commémorative pour la 
cinquantième année de règne de Ganga Singh. Au total, l’activité monétaire est limitée et son 
volume est inconnu.” 

L’état de Baroda se montre plus actif. Il a profité de la disparition des Peshwas de Poona^"* 
en 1818 et du raja de Satara en 1848 pour battre monnaie. Baroda émet alors plusieurs pièces 
sous les Britanniques et mécanise ses ateliers en 1890. On y frappe alors une roupie de 1 1,3g. 
en 1890, un quart de roupie de 2,8g. l’année suivante et deux annas de 1,4g., ainsi que deux 
puisas pesant 12.5g. Les inscriptions sont en hindi et ce monnayage, bien que réduit et sans 
profit pour le souverain, a continué jusqu’en 1947. 

Les Nizams de Hyderabad, ex-gouvemeurs du Deccan devenus indépendants en 1722, ont 
continué à battre monnaie au nom de l’empereur moghol jusqu’en 1857, se contentant de 
marquer leur monnaie avec première lettre de leur nom. Puis ils ont substitué leur nom à 
celui de l’empereur moghol au lieu de le remplacer par celui de Victoria. Ils ont battu 
monnaie jusqu’en 1947, seuls souverains indiens à en tirer des bénéfices. Ils ont même émis 
des billets. 


Les monnaies de Gwalior: 1857-1897^^ 

II existe une roupie de Gwalior qui circule autour de la capitale, dans le prant de Gwalior. 
Elle a été émise en premier lieu sous le règne de Daulat Rao Sindhia (1794-1827). Jusqu’en 
1897, on l’a utilisée pour lever les impôts tandis que les dépenses de l’état se payaient en 
chandoris ou en Rs britanniques. On estimait en 1897 que le Trésor du Maharaja recevait 
2.850.000 Rs de Gwalior par an. En 1897, on en envoya 4.600.000 à Calcutta et, à cette date, 
le Trésor de Gwalior en aurait conservé douze millions; environ deux millions circulaient 


Krause et Mishler, Standard Catalog, 1979. 

Peshwa: à l’origine, premiers ministres brahmanes des rois marathes descendant de Shivaji, ils ont usurpé le 
pouvoir. Le dernier d’entre eux a été détrôné en 1818, après sa révolte contre les Britaimiques. 

R/2(750/23), I.O.L., article du «Pioneer,» 4 oct. 1893, sur: «La monnaie de Gwalior», signé «Un Banya de 
Gwalior». Et un mémoire imprimé de Sir Westland, mai-juin 1898. Enfin, lettre du Résident de Gwalior à l’ A. G. G. 
Barr, 6 juillet 1898. 
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dans la capitale. Sir Westland jugeait ces chiffres peu crédibles et citait l’exemple de Bhopal 
où les autorités locales évaluaient à treize millions de Rs la monnaie en circulation, alors 
qu’on avait récupéré seulement 6.950.000 Rs, soit 5,6 millions de Rs britanniques. La teneur 
en argent de la roupie de Gwalior semble avoir varié. Westland l’évalue à 8,6g. contre 8,9g. 
pour la roupie impériale. Elle pèse 10,9g. au total. 

La hali sikka circule dans cinq districts du Malwa en 1897 bien que celui de Nimach utilise 
aussi le kaldar, peut-être à cause de la présence d’ime garnison indo-britannique. Le 
gouvernement d’Indore a cessé de frapper la hali depuis le Currency Bill de juin 1893 et celui 
de Gwalior également. Pourtant, celle-ci continue de circuler largement au Malwa. Gwalior 
en reçoit 3 . 850.000 par an en impôts et sa circulation totale serait de 7.050.000. L’état s’en sert 
pour payer les planteurs d’opium, cette culture étant l’un des monopoles du gouvemment, et 
ceci permet à la hali de ne pas s’accumuler dans le Trésor du Maharaja. Sa circulation en est 
rendue plus aisée que celle de la roupie de Gwalior. Elle contient 8,69g. d’argent fin pour un 
poids de 11,3g. dans son émission de 1879. Westland estime que sa conversion serait facile et 
le Maharaja envisage de s’en occuper en dernier lieu, après juin 1899. 

La chandori est la monnaie par excellence de Gwalior et y sert de monnaie de compte.^* A 
l’origine, c’est la monnaie du Mewar lancée par Bhim Singh d’Udaipur (1778-1828) et 
démonétisée en 1842 par Svarup Singh. Selon Westland, on en frappe aussi de grandes 
quantités à Lashkari'' pour le compte du Maharaja de Gwalior et des ateliers privés en 
émettent. Le gouvernement en aurait monnayé à peu près 700.000 par an et elle concurrence 
la roupie de Gwalior dans la capitale. Chaque année, le gouvernement touche 3,5 millions de 
chandoris en impôts. Il y en aurait 14.100.000 dans le Trésor de l’état et plus de 11 millions 
dans la capitale, ce dont doute Westland. Les gens en refondent une grande partie en bijoux. 
En 1877, le Maharaja en a envoyé 2,9 millions à Calcutta.^* 

La chandori sert à calculer les salaires des fonctionnaires et de l’armée même s’ils sont 
versés dans les monnaies des districts où ils servent. On déduit 20% de la somme versée si elle 
l’est en Rs impériales, 8% si elle l’est en Rs de Gwalior, 6,25% en halis. Elle ne contient que 
8,37g. d’argent fin contre 8,9g. pour la kaldar britannique. Son poids varie entre environ 
11g., pour les séries antérieures à 1822, et 10,8g. jusqu’en 1842.^’ Les rumeurs de réforme 
monétaire contribuent à sa dépréciation, ce qui mécontente les fonctionnaires qui la 
reçoivent.'*® Ils seraient donc acquis à la réforme envisagée. Dès novembre 1898, ceux de 
Lashkar et des huit districts entomant la capitale ont été payés en Rs britanniques. 

Parmi les autres monnaies qui circulent dans l’état, lasalam shahi de Pratapgarh est utilisée 
au Malwa. Sir Westland en évalue la circulation à 2.050.000 contre 7,5 millions selon le 
Pioneer de 1893. Mais il semble la confondre avec la chitori du Mewar. 


Lettre de Westland au Résident de Gwalior, Newill, 9 juil. 1898 et lettre du secrétaire au For. Dept. à 
l’A.G.G., 20 oct. 1898. De même, la Note du colonel Pilcher, Directeur des services cadastraux de Gwalior, 4 avril 
1899, le tout dans R/2(750/23), I.O.L. 

Lashkar: vUle moderne jumelée à la capitale andenne de l’état, Gwalior: 

Le Pioneer, article du 4 oct. 1893, Ry2(750/23), I.O.L. 

Mémoire de Westland, mai-juin 1898, R/2(750/23), I.O.L. 

" Le Pioneer: 4 oct. 1893, R/2(750/23), I.O.L. Barr, Mémo, 30 nov. 1897. Lettres: le Résident à l’A.G.G., 12 
juin et 26 juillet 1898. L’A.G.G. à Westland: 7 juillet 1898, le Résident au 1er Assistant de l’A.G.G., 26 sept. 1898 et 
TA. G. G. au secrétaire du For. Dept. de Calcutta, 27 sept. 1898, dans Ry2(750/23), I.O.L. 
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La gaja shahi, émise par l’état de Datia et pesant 10,9g. depuis 1764, circule aussi dans 
Gwalior. De 1800 à 1897, elle porte le symbole de la massue et son nom serait copié sur celui 
de la monnaie d’Orchha.'” 

Au total, tandis que le Pioneer du 4 octobre 1893 évaluait les monnaies de Gwalior à 105 
millions de Rs, dont 70 en circulation et 35 thésaurisés, le Mémoire de Westland (1898) parle 
de 24 millions de Rs, en excluant les 11 millions de chandoris de la capitale car ce chiffre lui 
paraît exagéré. Mais Westland avoue une grande difficulté à évaluer la monnaie disponible à 
cause d’une thésaurisation importante et mal connue. 

Selon le Pioneer, les pièces sont désuètes, grossièrement rondes, épaisses, en argent. Les 
orfèvres en fabriquent facilement des contrefaçons plus légères en grande quantité. On 
incorpore aux pièces usées, devenues trop légères, des copeaux de métal qui se détachent. On 
peut aussi trouver quatre à cinq pièces sur cent ne contenant pas d’argent. L’équivalence 
entre les diverses monnaies est douteuse car leur titrage est incertain. 

Les régions situées aux limites de l’état versent chaque année en impôts: 

-201 .000 salam shahis de Pratapgarh 

-38.000 pièces de Narwar et 6000 de Bhilsa qui semblent être les restes d’un ancien 
monnayage intérieur à l’état, de même que la top shahi 

-15.000 nana shahis 

-14.000 pièces de l’état de Bundi 

-et 10.000 pül shahis.*^ 

Enfin, en dehors de ces roupies, une pièce d’un paisa en cuivre de 6,5g. a été frappée à 
Lashkar entre 1869 et 1899, anonyme. Puis Va d’anna d’environ 8g. en 1898, de type Regalia: 
¥2 païsa d’environ 4g. en 1899, V 4 d'anna de 7,2g. en 1912, avec buste. La dernière pièce 
émise est d'anna en laiton d’environ 5g., sous le règne de Jivaji Rao daté de 1928.^*^ 

Problèmes posés par la réforme de 1898 

L’A. G. G. de l’Inde centrale évalue les besoins monétaires de Gwalior à 55 millions de 
Rs.'” Mais l’état possède déjà 35 millions de Rs impériales grâce à un investissement 
antérieur sur un emprunt du Gouvernement de l’Inde. Ces chiffres correspondent donc aux 
besoins évalués par Westland précédemment, soit 20 millions de Rs britanniques. 

En juillet 1898, le maharaja écrit au Résident que les settlements faits en Rs de Gwalior il 
y a 27 ans ont expiré en juin 1896. En conséquence, il envisage de les refaire en Rs impé- 
riales que huit des douze districts des prants de Gwalior et Isagarh utilisent déjà. Le 
service du cadastre, sous l’autorité du colonel Pilcher**, a fixé une assiette préalable et la 

Krause et Mishler, Standard Catalog, 1979. 

" Le Pioneer, 4 oct. 1893. Lettre du secrétaire au For. Dept. de Calcutta à l’A.G.G. juiUet 1898, Ry2(750/23), 
I.O.L. 

Krause et Mishler, Standard Catalog, 1979. 

" L’A.G.G. au secrétaire au For. Dept. de Calcutta, 10 nov. 1897, dans R/2(750/23), I.O.L. 

settlement: assiette de l’impôt foncier. Au Bengale, elle est fixée à perpétuité depuis 1793, suivant une 
réglementation appelée «code Coniwaltïs>, du nom du gouverneur général qui l’a promulguée, lueszamindars, qui, à 
l’origine, exerçaient des droits comparables à ceux des fermiers généraux dans la France antérieure à 1789, se voient 
retirer la perception de 1 impôt, donnée au collector britannique. Dans le sud, le système ryotwari est adopté après 
1812. Les Anglais y reconnaissent les droits des mirasdars, propriétaires de parts dans le village, mais aussi des 
cultivateurs non-propriétaires payant l’impôt directement à l’état, les ryots. Les settlements n’y sont pas de la même 
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Les rouages administratifs en 1897-98 et 1899. 



du cadastre. 


nouvelle assiette fiscale s’appliquerait donc dès mai 1899.“^ Simultanément, le gouvemment 
de Gwalior se propose de publier les dates de rachat des chandoris dans les trésors des 
districts à un taux équitable car il dispose d’assez de monnaie britannique pour le faire. Ceci 
remédierait à la pénurie artificielle en Rs de Gwalior due au fait que les impôts sont perçus 
uniquement en cette monnaie; ensuite on ne trouve plus la monnaie nécessaire pour enlever 
les récoltes. Et les fonctionnaires, dont les salaires sont calculés en chandoris, sont mécontents 
car elle a perdu de sa valeur face à la roupie de Gwalior entre février et mai 1898, à cause de la 


durée partout. Dans la Présidence de Bombay, on les révise tous les trente ans. En Inde centrale, donc à Gwalior, le 
système malguzari reconnaît le village comme unité fiscale, répartissant les impôts entre ses membres et il existe une 
réévaluation périodique. R.C. Majumdar, DC, Bombay, p. 360 à 375. H.H. Dodwell et V.P. Mahajan, (1932), p. 
256-57, 271, 278, 315, K. Antonova, G. Bongard-Lévine et G. Kotovski; Histoire de rinde, Moscou, éditions du 
Progrès, 1979, p. 345 à 350. 

Le maharaja et les nobles de sa cour, sardars, sont entourés de techniciens prêtés par le gouvernement 
britannique. En plus, on voit intervenir dans les négociations Sir Michael Filose, descendant d’une famille 
italienne établie à Gwalior au XVIIIe siècle, et qui dirige le départment de rirrigation et le service des travaux 
publics en 1897. 
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4- Monnaies Utilisées dans Gwaiior 
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levée des impôts; il faut 4 chandoris pour 3 Rs de Gwalior et un afflux de monnaie britannique 
a dû compenser sans cesse la rareté croissante de celles-ci. 

Le maharaja estime qu’il eût été plus facile de réformer la monnaie au moment du Bill de 
juin 1893, car les chandoris étaient alors au pair avec les roupies impériales. Cependant, la 
conversion des impôts en kaldars n’a pas gêné leur perception en 1898; elle s’est faite «plus 
vite et facilement que jamais auparavant».** Les nouveaux settlements auraient comporté une 
imposition globalement moins lourde en vue de promouvoir l’extension des cultures et 
l’irrigation pour éviter le retour d’une famine comme celle de 1896-97. Au Malwa, le 
gouvernement de Gwalior prévoit de percevoir désormais les impôts en Rs britanniques, et 
non plus en hali sikkas, à partir de juin 1899, car il pense que les gens ne possèdent pas plus 
d’un an, voire plus d’un semestre, d’impôts en halis.*^ 


Problème de la thésaurisation 


Elle est privée ou gouvernementale et les Anglais la considèrent comme un trait particulier 
à Gwalior de par son ampleur. Or, ils refusent que la réforme envisagée bénéficie aux 
thésauriseurs. C’est pourquoi Westland veut qu’on fixe un maximum de 20 millions de Rs 
britanniques en échange des monnaies de Gwalior. Pour fixer ce maximxun, il se fonde sur la 
circulation monétaire évaluée à 5 Rs par habitant en Inde britannique et 6 dans l’état voisin de 
Bhopal.*® 

Le Trésor de Gwalior reçoit annueUement quin 2 e miUions de roupies; il en dépense dix. 
Trois à cinq cents millions de Rs se seraient ainsi accumulés dans le Trésor. La monnaie en 
circulation subit une attraction constante vers les coffres de l’état où elle reste. Circonstance 
aggravante: le gouvernement n’accepte que certaines monnaies à l’exclusion d’autres et leur 
raréfaction est compensée par l’afQux des monnaies des états voisins. Cette ponction de l’état 
est une entrave à la réforme. La moimaie britannique, circulant en grande quantité hors de 
l’état, se raréfierait moins. Mais, elle affluerait constamment de l’Inde anglaise vers Gwalior, 
puis vers les coffres du maharaja, même si ce dernier se montre plus éclairé que ses 
prédécesseurs et préfère des investissements plus profitables à la simple thésaurisation. 
Celle-ci a cependant un avantage car, en deux ou trois ans, le gouvernement de Gwalior peut 
récupérer une grande partie de ses monnaies îX)ur les remplacer, dans la circulation, par les 
Rs impériales. Pourtant, paradoxalement, les Britanniques sont mécontents de voir leurs 
roupies ainsi retirées de la circulation et enfermées dans les coffres du maharaja au moment 
où ils veulent ailleurs les réévaluer en les raréfiant. Peut-être craignent-ils de ne plus maîtriser 
seuls le processus. Leur théorie économique du «laissez-faire» et de la libre entreprise a des 
limites face aux princes. 

Note du colonel Pilcher, directeur des Land Records, avril 1899 et «Notification du gouvernement de 
Gwalior», 22 sept. 1898, dans R/2(750/23), LO.L. Lettres du Résident au 1er assistant de TA.G.G. , 5 nov. 1898 et 17 
avril 1899. 

Lettre de Madhu Rao Sindhia au Résident de Gwalior, juü. 1898, dans R/2(750/23), LO.L. 

Lettre du Résident au 1er Assistant de Î’A.G.G., 17 avril 1899, dans R/2(750/23), LO.L. 

Westland, mémoire de mai-juin 1898, R/2(750/23), LO.L. 
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Pour lutter contre la thésaurisation privée, les tehsildars^' vérifient que les pièces remises à 
eux ne proviennent pas de trésors déterrés pour la circonstance.*^ Et ils soumettent les 
résultats de cette enquête au Service fiscal de l’état, avec la demande faite en vue de 
l’échange, entre le 8 et le 14 octobre. Mais l’A.G.G. de l’Inde centrale juge impossible de 
distinguer ce qui provient des trésors enfouis et ce qui est réellement nécessaire à la 
circulation.** Il faut donc fixer un maximum mensuel arbitraire pour le changement de 
monnaie et ne pas proposer un taux trop favorable. 


Déroulement de la réforme monétaire 


Pour l’A.G.G. de l’Inde centrale, le problème vient de la fermeture des ateliers de l’Inde 
britannique qui a fait monter le taux de la roupie kaldar face aux émissions monétaires 
illimitées des états princiers. D’où l’idée initiale du maharaja d’attendre un an pour remplacer 
ses monnaies par la kaldar en frappant une monnaie unique dans l’intervalle: le Madho 
sahai.^* Les récoltes ayant été bonnes en 1897, il veut attendre l’amélioration du taux de 
change de ses monnaies qui doit s’ensuivre pour adopter les Rs britanniques. De même Sir 
’Westland, le Finance Member du Gouvemment de l’Inde, a insisté d’abord sur la nécessité 
d’unifier les monnaies de Gwalior, ce qui serait moins coûteux et plus facile que d’adopter la 
kaldar, surtout si la nouvelle monnaie choisie présentait le même poids et le même titrage que 
l’une de celles qu’elle remplacerait, et si on lui donnait le même nom,** 

Le colonel Pilcher, un Britannique, directeur du Service cadastral de Gwalior, juge 
inévitable l’adoption de la roupie impériale, car elle est déjà connue dans l’état, utilisée par 
les voyageurs et les marchands qui vendent le coton du Malwa à Bombay.*® Il y voit 
cependant deux objections: 1° elle aboutit à la fermeture définitive des ateliers de l’état, ce 
qui supprime son indépendance monétaire, la puissance britannique empiétant un peu plus 
sur celle du prince. 

2“ les pertes dues à cette conversion peuvent s’avérer très lourdes si le gouvernement 
britannique refuse toute «concession», car les mormaies de Gwalior ne valent pas plus que 
l’argent-métal qu’elles contiennent; lequel est déprécié sur le plan international. 

Pourtant, en novembre 1897, le maharaja annonce qu’ü veut remplacer ses monnaies par la 
kaldar.^'' Les Anglais lui conseillent d’attendre les résultats de la commission Fowler, qui 


tehsildar: le plus haut grade tenu par les fonctionnaires indiens dans le système colonial. Les provinces de 
rinde anglaise étaient divisées en districts avec, à leur tête, un collector pour les impôts. Chaque district comportait 
environ 12 talukas dans le sud, tehsils ailleurs, comptant une centaine de villages chacun, au début du XXe. Le 
tehsildar était surtout responsable du paiement des impôts et de la tenue des registres cadastraux. Après 1857, on 
nomma des deputy collectors, ou assistants, indiens aussi, contrôlant plusieurs talukas, trois dans les provinces 
dépendant de Bombay. 

” Le Résident au 1er Assistant de l’A.G.G., lundi 26 sept. 1898, dans R/2(750/23), I.O.L. 

” L’A.G.G. au Résident de GwaÜor, lettre non datée, dans Ry2(750/23), I.O.L. 

” L’A.G.G., mémo, 30nov. 1898, R/2(750/23), I.O.L. 

” Westland, Finance Member du gouvernement de Calcutta, au maharaja, 15 janvier 1898, R/2(750/23), 
I.O.L. 

” Note de Pilcher renvoyée par Westland au maharaja en janv. 1898, dans R/2(750/23), I.O.L. 

” L’A.G.G., mémo, 30 nov. 1897, R/2(750/23), I.O.L. 
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siège alors en Angleterre pour étudier l'avenir de la livre sterling. Ce qui n’empêche pas le 
maharaja, dans une lettre au Résident de juillet 1898, de parler des Rs de Gwalior et des 
chandoris à faire fondre le plus vite possible en lingots que l’on vendrait contre des Rs 
britanniques.®’ Puis il ferait de même pour le hali sikka du Malwa. Il demande que le 
Gouvernement de l’Inde permette que l’atelier monétaire de Bombay les convertisse en 
lingots estampillés pour garantir leur titrage. Puis la Banque de Bombay les vendrait au taux 
courant, le maharaja payant les frais de l’opération. Westland estime cela judicieux car 
l’estampillage par la Monnaie britannique assurerait la vente des lingots à un meilleur taux 
sur le marché grâce à l’indication de leur titrage. “ La chandori elle-même peut remonter si le 
maharaja l’achète. 

Le 22 septembre 1898, une «Notification» envoyée au Résident annonce qu’à partir du 1er 
mars 1899 le Trésor refusera d’accepter les Rs de Gwalior et les chandoris. On propose que 
les trésors de l’état les échangent contre des Rs britanniques au taux fixé, du 1er au 30 
novembre 1898, avec une limite quantitative fixée. Puis, l’échange reprendra au même taux, 
du 1er au 3 1 décembre 1898, du 1er au 3 1 janvier 1899 et, enfin, du 1er au 25 février. Les gens 
devront soumettre leur demande chaque mois avant le 20 et préciser le montant exact de 
chandoris et de Rs de Gwalior qu’ils désirent échanger ainsi que leur nom et adresse. 
Après le 20 de chaque mois, on additionnera les demandes et, si le total n’en dépasse pas le 
montant offert à l’échange pour le mois, chaque demandeur recevra tout ce qu’il a réclamé. Si 
le total des demandes dépasse l’offre, on déduira, pour chaque demandeur, un montant 
proportionnel à l’excédent, le reste lui étant versé au taux du mois suivant. On déduira 25% 
de leur valeur pour les pièces rognées. On ne pense pas fixer de limite maximale pour janvier 
1899, car le gouvernement préfère recevoir le plus de pièces possible. Au surplus, on prévoit 
que les demandes de novembre et décembre présenteront des excédents qui couvriront toute 
l’offre de janvier et il serait injuste de bloquer les demandes qui arriveraient le dernier mois. 

Le 20 octobre 1898, l’A.G.G. annonce l’accord du Gouvernement de l’Inde à condition 
que Gwalior achète ses Rs kaldars sur le marché libre, le Gouvernement de l’Inde refusant 
d’acheter ses lingots d’argent. En avril 1899, le Directeur du Cadastre de l’état, Pilcher, 
annonce que 7,5 millions de Rs anciennes ont été vendues en lingots à Bombay contre des Rs 
britanniques.*' Le quart restant est à Bombay pour y être fondu et vendu. On a aussi vendu 
4,2 millions de Rs de Gwalior à Delhi et Lacknau, après les avoir mutilées de façon à ce 
qu’elles ne puissent plus être utilisées sous forme monétaire. “ On a vendu, en plus, localement 
ou à Delhi, 1,9 millions de Rs de lingots d’argent possédés lors de la fermeture des ateliers 
monétaires de l’état. La dispersion des lieux de vente a permis d’éviter, sur chacun des 
marchés, une offre trop forte qui ferait effondrer les prix. Reste à régler le cas de la hali sikka 
du Malwa, ce que Gwalior espère réaliser avant la fin de 1898-99.** 

Le 17 avril 1899, l’Etat présente un Mémoire final sur sa situation monétaire après 
l’unification de ses monnaies à l’A.G.G. résidant à Indore. 


Le Résident de Gwalior à l’A.G.G. , 12 juin 1898, R/2. 

Le maharaja au Résident, juil. 1898, R/2(750/23), I.O.L. 

Lettre de TA. G. G. au Résident, sans date, R/2(750/23). 

“ «Notification» du gouvernement de Gwalior, 22 sept. 1898, dans R/2(750/23), I.O.L. 

“ En général, cette mutilation revient à fractionner les pièces. 

“ Lettre du Résident de Gwaüor au 1er Assistant de l’A.G.G., 17 avril 1899 et mémoire final envoyé par le 
gouvernement de 1 Etat à celui de Fïnde sur le réforme monétaire. 
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Les rouages administratifs en 1937: 


(4) Naini Tal ou Simia: le Représentant de la Couronne: 
P. Gaisford. 



avec S. S. Gaur + Indore avec 
S.V. Kanungo. 

Faits ultérieurs 


Les milieux britanniques jugeaient bien improbable la réouverture des ateliers de 
monnayage de Gwalior à la frappe de l’argent. A ce sujet, l’A.G.G. se montrait «heureux de 
savoir que Son Altesse a la force de cziractère et de desseins nécessaire pour surmonter les 
préjugés de ses sardars ignorants», incapables de comprendre les problèmes monétaires.*^ 
Toutefois, les Britanniques n’ont exigé aucune promesse d’abolition définitive du monnayage 
pour protéger \'izzat3^ du maharaja et parce que ce droit est garanti par les traités conclus 
entre Gwalior et les Britanniques de 1803 à 1860. Mais, en novembre 1920, le Résident de 
Gwalior apprend qu’on a suggéré au gouvernement de l’état de frapper des pièces de nickel 
comparables à celles de l’Inde anglaise, mais de forme différente.*'*’ Finalement, le 
Gouvernement de l’Inde n’oppose aucune objection et une lettre du Résident de Gwalior au 
secrétariat du gouvernement de Calcutta nous apprend qu’elles ont été firappées.**'' En 1937, 
S.V. Kanungo, le ministre des finances de l’état voisin d’Indore demande que Gwalior frappe 
pour lui des pièces de cuivre et de nickel circulant dans l’état. Les ateliers de frappe sont 
privés et gérés comme une entreprise commerciale.** 

“ TA. G. G. au Résident de Gwalior, 24 mai 1898, R/2. 

“ izzat: prestige, honneur, respect. Notion très importante en Inde, en particulier dans les castes guerrières. 

*“ «r/ie Darbar’s Idea ofGoirtg for a Nickel Coin oftheir Own», R/2/754/75, file 18 de 1921, 1.O.L. 

Lettre de P. Gaisford, Secrétaire auprès du représentant de la Couronne au Lt-colonel G.T. Fisher, Résident 
de Gwahor, 1er juin 1937, R/2/763/192, /i/e 38/37 de 1937, 1.O.L.. 

“ Lettre de R. J. Thompson, du For. and Political Dept. du Gouvernement de l’Inde au Résident de Gwalior, 
W.E. Jardine, 3 juin 1921. Lettre de l’A.G.G. au représentant de la Couronne, 6 août 1937. 
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Omcliision 

L'attitude des Britanniques semble illogique. Ils retardent une réforme qui ne leur coûte 
rien, qui va dans le sens de la déflation qu’ils prônent et qui favorise l’intégration de Gwalior à 
rinde britannique. Causes possibles: 

1" leur peur continuelle de perdre de l’argent 

2" leur souci de montrer au maharaja l’autorité du gouvernement britannique dans tous les 
domaines, particulièrement affirmé sous le viceroi Lord Curzon ( 1898-1905). 

3" des atermoiements dans la politique monétaire de la Grande-Bretagne qui retentissent 
sur les décisions du gouvernement de l’Inde, très dépendant des autorités londoniennes. 

4" l’Inde a été intégrée au système économique mondial sans être protégée contre ses 
à-coups et les problèmes monétaires mondiaux peuvent y avoir des conséquences graves. 

Le maharaja souhaite la réforme en vue de simplifier la perception des impôts, le paiement 
de ses fonctionnaires et le calcul des ressources de son état, car l’activité principale de l’état 
princier est fiscale. 

Au total, on constate que,. de 1897 à 1947, dans Gwalior, il existe deux niveaux dans le 
domaine économique et monétaire. Les villes, en particulier Gwalior et Ujjaïn, sont intégrées 
dans l’économie de l’Inde britannique. La roupie d’argent sert au gouvernement et aux 
hommes d’affaires manipulant des sommes importantes et liés au commerce pan-indien, 
comme ceux qui vendent le coton du Malwa à Bombay par exemple.*® Cette roupie est aux 
mains du gouvernement britannique. 

Par contre, au niveau villageois, on en reste à une économie non-monétaire dans le cadre 
du système jajmani,'”' ou fondée sur la monnaie locale faite de pièces de cuivre et de nickel qui 
restent émises par le gouvernement princier. Le «processus d’infiltration» coloniale dont 
parle le rapport Montagu-Chelmsford (1917) frappe surtout les marchands et hommes 
d’affaires. La dépendance politique, économique et monétaire des princes envers l’Inde 
anglaise, où ils sont géographiquement enclavés, est totale. 

Lettre du Maharaja juillet 1898, R/2(750/23), I.O.L. Les ventes d’opium, de coton et de grain à Bombay 
s’élèvent à 15 millions de Rs par an. 

le jajmani: système suivant lequel les artisans d’un village fournissent aux paysans denrées et services contre 
une certaine quantité de produits agricoles. Une échelle des services et rétributions est en place, en liaison avec 
chaque caste. 
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L’article révèle, d’après des manuscrits inédits, l’intérêt manifesté par Marcelin 
Berthelot pour l’alchimie indienne. Il a en effet inspiré et encouragé les premières 
recherches historiques en ce domaine, entreprises à la fin du siècle dernier, à 
Calcutta, par le chimiste bengali Prafulla Chandra Rây, qu’accueillit en visite, en 
1905, l’Académie des Sciences de Paris. 

Marcelin' Berthelot (1827-1907) ne fut pas seulement l’illustre savant qui aouvert en 1860 
une nouvelle ère pour la chimie organique, mais aussi l’historien des sciences dont les 
travaux- marquent le début de l’histoire scientifique de l’alchimie.'* 

' L’orthographe du prénom de Marcellin avec deux -11- était ordinaire pour M. Berthelot. Il a préféré 
toutefois, vers la fin de sa vie, la forme sans redoublement de la consonne, comme le montre le post-scriptum d'une 
lettre autographe datée du 3 décembre 1897: Mon prénom est «.Marcelin». Le document est conservé sous la cote M. 
124 à la Bibliothèque interuniversitaire de pharmacie (Paris). Le flottement orthographique serait la conséquence 
d’une irrégularité d’écriture sur les registres d’état civil, l’acte de naissance de M. Berthelot portant Marcelin. Voir à 
ce sujet E. Jungfleisch, Notice sur la vie et les travaux de Marcellin Berthelot, Paris 1913, p. 1 (n, 1). 

^ Travaux historiques de Marcelin Berthelot: 

Les origines de l'alchimie, Paris 1885. Nouveau tirage Paris 1938 et réimpression Bruxelles 1966. 

Collection des anciens alchimistes grecs, avec la collaboration de Charles-Émile Ruelle, 3 tomes et index en 4 
livraisons, Paris 1887-1888. Réimpressions Osnabrück 1967 et London 1963, dont W. Pagel a rendu compte dans 
/f'uto 12 (1964), p. 77-80. 

Introduction à l’étude de la chimie des anciens et du moyen âge, Paris 1889. Nouveau tirage Paris 1938 et 
réimpression Bruxelles 1966. Ce travail, conçu comme un commentaire de l’ouvrage précédent, faisait partie du 
premier volume, mais par la suite a été publié séparément, avec quelques additions et corrections. 

Histoire des sciences. La chimie au moyen âge, 3 vol., Paris 1893. Réimpression Osnabrück- Amsterdam 1967, 
dont W. Pagel a rendu compte dans Ambix 14 ( 1967), p. 203-206: 

1 . Essai sur la transmission de la science antique au moyen âge-, 

2 . L 'alchimie syriaque, avec la collaboration de Rubens Duval; 

3 . L 'alchimie arabe, avec la collaboration d’Octave Houdas. 

Archéologie et histoire des sciences, Paris 1906. (Mémoires de l’Académie des Sciences de l’Institut de France, 
tome 49). Réimpression Amsterdam 1968. Au sommaire de la deuxième section (histoire des sciences) de ce recueil 
d’articles figurent quatre notices concernant les savoirs d’Asie: 
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Animé d'une curiosité universelle, comparable à celle d’un Alexander von Humboldt, 
Berthelot avait été probablement attiré de longue date par l'idée d’une histoire de sa 
discipline. Certains biographes y voient un reflet du commerce intellectuel avec son vieil ami 
Renan, d'autres rappellent cette attirance pour les commencements chez les humanistes 
français de l’époque et citent Y Histoire des origines du christianisme de Renan et 

Les origines de la France contemporaine (i876~lS94) de Taine.'* Quoi qu’il en soit, l’intention 
de recherches historiques se précisa chez Berthelot au cours d’un voyage au bord du Nil, 
qu’évoquent son échange épistolaire avec Renan^ et la préface aux Origines de l'alchimie (p. 
.X): «Depuis bien des années, je réunissais des notes sur l’histoire de l’alchimie, lorsque le 
voyage que je fis en Orient en 1869, à l’occasion de l’inauguration du canal de Suez, la visite 
des ruines des villes et des temples de l’ancienne Egypte . . . l’aspect enfin des débris de cette 
civilisation qui a duré si longtemps et s’est avancée si loin dans ses industries, reportèrent mon 
esprit vers les connaissances de chimie pratique que celles-ci supposent nécessairement». 

A la date de ce voyage en Egypte - contrée où naquit, selon les alchimistes, leur art 
hermétique - paraissaient les Beitràge zur Geschichte der Chemie (2 vol., 1869-1875) de 
Hermann Kopp, qu’avait précédés sa Geschichte der Chemie plus d’un quart de siècle 
auparavant (4 vol., 1843-1847). En ce temps Ferdinand Hœfer faisait paraître à Paris les 
deux volumes sur YHistoire de la chimie (1842-1843), réédités en 1866-1869. Ces études 
historiques ont pu informer Berthelot sur les premiers alchimistes, mais, de son propre aveu, 
c’est un mémoire sur les métaux égyptiens de Richard Lepsius, traduit de l’allemand en 
français*, qui le fournit de «premières ouvertures» pour comprendre les conceptions de la 
transmutation métallique.'' Il y apporta, en 1884, deux contributions parues dans la Revue 
nouvelle. Cette rédaction lui montra la nécessité de puiser directement aux sources de la 
littérature alchimique ancienne. 

Pour constituer un Corpus des alchimistes grecs, qui devait donner une assise aussi solide 
qu’objective à ses recherches, Berthelot étudia, avec la collaboration d’un helléniste, les 
anciens documents alchimiques gréco-égyptiens. Il étendit ensuite ses investigations, avec le 
concours d’orientalistes, aux manuscrits syriaques et arabes. A la suite de ces recherches sur 
l’ancienne tradition des alchimistes grecs, le savant français s’intéressa à la littérature 


IV, «Quelques renseignements sur l’alchimie persane et indienne» (p. 177-183). Repris du Journal des savants 
d’octobre 1897, p. 627-633. 

V, Sur l’alchimie indienne» (p. 183-192). Repnsdu Journal des savants d'avril 1898, p. 227-236: compte rendu du 
mémoire manuscrit de P.C. Rây sur l’alchimie indienne «Matériaux pour un chapitre négligé de l’histoire de la 
chimie ou contributions à l'alchimie indienne» (voir infra, p. 72). 

VI. «Alchimie indienne, d’après les textes» (p. 192-203). Repris du Journal des savants de janvier 1903, p. 34-46: 
compte rendu de l’ouvrage de P.C. Rây sur l’Histoire de la chimie indienne (voir infra, p. 75, n. 35). 

VII. .Les lapidaires chinois» (p. 203-222). Reprisduyouma/ Jcisavante d’octobre 1896, p. 573-592: analyse du livre 
du même titre publié à Paris en 1896 par F. de Mély, qui encouragé par M. Berthelot lui a dédicacé l’ouvrage. 

* H.D. Saffrey, Présentation de l'ouvrage de R. Halleux, Les alchimistes grecs I, Paris 1981, p. VU. 

“ Voir R. Halleux, Marcellin Berthelot, historien de l’alchimie. Comptes rendus du 104'^ Congrès national des 
sociétés savantes, Bordeaux 1979. Sciences, fasc. IV, Paris 1979, p. 169-170, 

’ E. Renan et M. Berthelot, Correspondance. 1847-1892, Paris 1929, p. 349-385. 

‘ C.R. Lepsius, Die Metalle in den aegyptischen Inschriften, Berlin 1872. Trad. fr.: Les métaux dans les 
inscriptions égyptiennes, avec des additions de l’auteur, Paris 1877. 

’ Les origines de l'alchimie, p. X-XII. 



Marcelin Berthelot et i alchimie indienne 


69 


alchimique occidentale d’expression latine, tributaire des apports orientaux, toujours 
d’origine gréco-égyptienne, diffusés par les Arabes." 

Les ouvrages d’érudition publiés par Berthelot avant la fin du siècle dernier sont devenus, 
entre les deux guerres, la cible de vives critiques, parfois excessives, voire injustifiées”, visant 
surtout la rigueur philologique et la critique historique de l’auteur. Mais plus on s’éloigne de 
son époque, moins les critiques se font virulentes et plus elles sont nuancées, pour devenir 
objectives." Elles reconnaissent les mérites de ce pionnier, dont les travaux, jugés para- 
doxalement à la fois indispensables et inutilisables, marquent une étape importante dans le 
développement de la recherche sur l’alchimie. De nos jours, les écrits historiques de ce «roi 
de la chimie» suscitent un intérêt certain, comme le prouvent les récentes et nombreuses 
réimpressions ainsi que leurs comptes rendus favorables.*^ 

Si le mérite de Berthelot lui est reconnu, dans l’histoire des sciences, par l’impulsion qu’il a 
donnée aux études érudites sur l’alchimie méditerranéenne, ce mérite devient plus grand si 
on sait que sa curiosité s’est étendue aussi à l’alchimie indienne, dont il a suscité les premières 
recherches historiques. En ce domaine, le premier jalon philologique avait été posé en 
Allemagne, en 1882, par Richard Garbe, l’indianiste qui a étudié la nomenclature minérale 
sanskrite’^ à une époque où l’intérêt pour la pensée spéculative dominait les études indiennes. 
Quelques années après, en 1886, l’orientaliste Louis Finot publia à Paris un mémoire sur la 
gemmologie indienne (ratnas'àstra), donnant le texte sanskrit et la version française de 
plusieurs traités sur les pierres précieuses. “* Mais c’est au début de notre siècle que le bengali 
Prafulla Chandra Rây, inspiré et encouragé par Marcelin Berthelot, fit paraître la première 
histoire de la chimie indienne, en deux volumes'*, dont le second est dédié à la mémoire du 
savant français. 

En effet, dans ses recherches sur les origines de l’alchimie et sa diffusion dans te bassin 
méditerranéen et en Orient, la priorité étant accordée, par principe sinon par préjugé 
favorable, aux connaissances grecques, Berthelot fut amené à s’intéresser aux doctrines et 
aux pratiques comparables d’Asie (Perse, Inde, Chine). Plusieurs notices dans Iq Journal des 
savants, reprises dans son dernier recueil Archéologie et histoire des sciences, mettent en 
évidence cette orientation de Berthelot. 

Dans les traités d’alchimie grecque, syriaque et arabe, une tradition persane, dit-il, est 
associée parfois à celle qui est propre aux Grecs, et une certaine confusion est possible entre 
traditions persane, mède et chaldéenne ou babylonienne (p. 177-178).'* Les alchimistes 
arabes, qui se réfèrent même aux Chinois, mentionnent la science indienne en rapport avec la 

^ Archéologie et histoire des sciences^ p. 183. 

^ Cf. E. O. von Lippmann, Entsîehung und Ausbreitung der Aîchemie I, Berlin 1919, p. 647-659 (Berthelot als 
Historiker) et II, Berlin 1931, p. 56. 

10 Voir R. Halleux, Marcellin Berthelot, historien deValchimie, p. 176. 

' ‘ Cf. R. Halleux, Les textes alchimiques, Tumhout (Belgique) 1979, p. 53-*54. 

Voir les comptes rendus de W. Pagel ddns Ambix 12 (1964), p. 77-80 et 14 (1967), p. 203—206, suivi de la lettre 
de J. R. Partington, p. 206-207. 

R. Garbe, Die indischen Mineralien, Leipzig 1882. 

L. Finot, Les lapidaires indiens, Paris 1896. 

P.C. Rây, A history of H indu chemistry from the earliest tirnes îo the miàdle ofthe sLxîeenth century A.D.,2 
vol., 1902-1909: London-Oxford (I) et Calcutta-London (II). Voir infra, p. 75, n. 35. 

La pagination donnée entre parenthèses dans notre texte se référé ici, comme par la suite, au recueil 
Archéologie et histoire des sciences. Pour plus de détails, voir supra, p. 67-68, n. 2. 
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persane (p. 180). Les textes syriaques citent eux aussi des produits indiens tels que le sel, 
l'antimoine ainsi que l’acier, que mentionne également un document alchimique grec médiéval 
(p. 179). 

Les quelques mentions, aussi rares que sommaires, relatives à l’alchimie persane re- 
monteraient à la source babylonienne, parallèle à l’autre source, l’égyptienne (p. 181), d’où 
Berthelot faisait dériver essentiellement les connaissances alchimiques en Asie comme en 
Europe. Faute de documents persans et indiens, pour étudier la diffusion des idées et des 
procédés grecs au Proche-Orient et en Asie orientale, Berthelot recourt à des renseignements 
provenant des détenteurs modernes de ces traditions. Cette forme d’enquête, encore pratiquée 
dans nos missions de recherche orientaliste d’aujourd’hui, a été plus fructueuse en terre 
indienne qu’en Iran. 

Par sa position, illustre savant et homme d’État (deux fois ministre)*'’, Berthelot a eu la 
facilité de se procurer des documents, imprimés et manuscrits, ainsi que des renseignements 
érudits de bonne source: il entre en relation avec des milieux savants et diplomatiques de 
l’étranger. Ces contacts et ces échanges épistolaires sont clairement évoqués dans ses travaux, 
lorsqu’ils ont servi à sa documentation. Nous avons recherché ces documents dans les fonds 
publics de manuscrits et d’archives concernés par l’activité du savant Berthelot, mais nos 
efforts sont resté vains. Si de nombreuses lettres autographes de Berthelot envoyées à ses 
correspondants sont conservées dans les bibliothèques parisiennes, les envois de ses cor- 
respondants, français et étrangers, y manquent bien fâcheusement. Nous nous sommes 
tourné alors vers les collections privées pour retrouver, après des investigations systématiques, 
le fonds des documents recherchés. Des circonstances favorables nous ont permis d’entrer en 
rapport avec Monsieur Daniel Langlois-Berthelot, arrière-petit-fils de Marcelin Berthelot, 
qui est dépositaire d’une collection de famille, contenant des documents manuscrits et 
imprimés concernant son illustre aïeul. Cette collection est constituée essentiellement de la 
correspondance reçue par Berthelot. 

Certaines lettres contiennent des renseignements sur l’alchimie persane, dont il parle dans 
une notice de son Archéologie et histoire des sciences (p. 177-183). Dans sa recherche de 
textes authentiques, il espérait trouver une source chez les Parsis de Bombay, qu’avait visités 
en 1886 James Darmesteter, avec grand profit pour les études orientales. En effet, cette 
vénérable communauté religieuse a communiqué à l’iraniste français d’anciens manuscrits 
contenant la description minutieuse de la liturgie mazdéenne. Il a pu ainsi enrichir le 
commentaire de sa première traduction intégrale de YAvesta (1892-1893), rapporté de l’Inde 
et révélé à l’Occident par Anquetil-Duperron au siècle précédent. 

Mais dans sa tentative persanne, Berthelot a été moins favorisé que son collègue iraniste au 
Collège de France, car les Parsis n’avaient pas les livres d’alchimie ou de magie qu’il 
recherchait avec l’aide de lord Dufferin, ancien vice-roi des Indes (1884-1888).'” Nommé en 
1892 ambassadeur à Paris, le marquis de Dufferin, qui avait connu Renan en Syrie, 

” Ministre de l’Instruction publique et des beaux-arts (du 11 décembre 1886 au 30 mai 1887) et ministre des 
Affaires étrangères (du 2 novembre 1895 au 29 mars 1896). 

** M. Bréal, L’œuvre scientifique de James Darmesteter, extrait de V Annuaire de l'École des hautes études 1895, 
p. 13-14. Cf. É. Beiriteniste, Avant-propos au Zend-Avesta, traduit par J. Darmesteter, Paris 1960 (réimpression de 
l’édition princeps de 1892-1893). 

Voir V. A. Smith, The Oxford hisîory of India, 2nd ed.. Oxford 1923, p. 757-764. 

E. Renan et M. Berthelot, Correspondance, p. 234: lettre d’Amschit écrite par Renan le 25 janvier 1861. 
Lord Dufferin fut en effet nommé en 1860 commissaire du gouvernement anglais en Syrie. 
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rencontre Berthelot au début d'octobre 1895. Ils se lient d’une vive amitié, dont témoignent 
les dix lettres chaleureuses, en anglais ou en français, adressées au savant chimiste par lord et 
lady Dufferin, même après leur retraite à Clandeboye en Irlande du Nord, d'où le diplomate 
était originaire.-' 

Lord Dufferin demande à Londres pour Berthelot des renseignements sur l’alchimie 
persane. Sir George Birdwood, fonctionnaire à l’ India Office, qui a vécu longtemps à 
Bombay et connaît la communauté parsie, lui répond en quatre lettres^-, dont deux 
abondantes, remises ensuite à Berthelot. II rédige également à son intention une note de trois 
pages dactylographiées sur la magie persane. “ II y explique les raisons doctrinales de 
l’absence d’alchimie ou de magie dans le zoroastrisme et donne quelques indications biblio- 
graphiques. En outre, il transmet au grand prêtre pars! de Bombay, Jamaspji Minocheherji 
Dastur Jaraaspasu, les questions précises posées par Berthelot; le chef du sacerdoce parsi lui 
répond en deux lettres et un mémoire. Résumés dans le recueil Archéologie et histoire des 
sciences (p. 182), ces documents, datés du 9 novembre 1895 et des 25 février et 28 août 1896, 
se retrouvent dans la collection d’autographes de Monsieur Daniel Langlois-Berthelot. Ils 
apportent la même réponse négative à l’enquête systématique du savant français, notamment 
sur le «mage hellénisé» Ostanès.^'* 

Les renseignements sur l’alchimie persane donnés par sir George Birdwood ont reçu une 
confirmation explicite de la part de l’illustre orientaliste oxonien Max Millier, membre 
étranger de l’Institut de France. Berthelot avait fait sa connaissance lors d’une réception 
donnée à l’Elysée pour le centenaire de l’Institut (1895). Il s’est aussitôt renseigné auprès de 
lui sur d’éventuels textes alchimiques persans et sanskrits. Max Müller lui répond, quelques 
mois plus tard, dans une aimable lettre du 4 novembre 1895, qui évoque ce cadre élyséen de 
leur première rencontre et les merveilleux souvenirs (the most delightful recollections) de 
son séjour à Paris. Il lui communique la réponse donné par Edward West, son collaborateur 
pour les Sacred books ofthe East. Selon ce spécialiste anglais en pehlevi, «il n’existerait plus 
actuellement de livre d’alchimie dans cette langue». 

Dans une seconde lettre, toujours d’Oxford, datée du 2 décembre 1895, Max Müller 
recourt à Berthelot, dont lui a beaucoup parlé Renan^*, leur ami commun, pour offrir au 
Président de la République (Félix Faure) un exemplaire de sa deuxième édition du Rgveda 
avec le commentaire de Sâyana, publiée à Londres en quatre volumes (1890-1892). Il dit sa 
fierté à la pensée que «le livre le plus ancien du monde aryen sinon du monde entier»'^* trouve 
une place dans la bibliothèque de l’Elysée, le Président ne dût-il pas même l’ouvrir; «Though 


Les huit lettres de Paris sont datées des 7 et 15 octobre ainsi que du 3 décembre 1895 et des l*'’' et 11 janvier 
ainsi que des 18 mars, 15 mai et 20 septembre 1896. Les deux lettres de Clandeboye, aux environs de Belfast, sont 
datées du 15 juillet 1900 et du 27 mai 1902, cette dernière après la mort récente de lord Dufferin. 

“ Les quatre lettres autographes de sir George Birdwood sont datées du 30 décembre 1895, des 6 et 20 janvier 
et 14 septembre 18%. 

" La date du 25 septembre 1895 du document est apparemment erronée, car elle est contredite par les faits: la 
note destinée à Berthelot ne pouvait être rédigée avant que celui-ci n’eût recontré lord Dufferin, aux premiers jours 
d’octobre 1895. 

“ Sur Ostanès, cf. J. Lindsay, The origins ofalchemy in Graeco-Roman Egypt, London 1970, p. 131-158. 

“ Cf. E. Renan et M. Berthelot, Correspondance, p. 490. 

Texte original en français dans une note confidentielle (private) de la première lettre du 4 novembre 1895. La 
phrase est reprise en anglais dans la seconde lettre du 2 décembre 1895. 
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I do not expect that the President will even open these volumes».’’' En post-scriptum de cette 
même lettre, il promet, en toute amitié, à Berthelot de le tenir au courant de tout ce qu’il 
pourra connaître de l’alchimie ou de la chimie dans la littérature orientale. Mais il ajoute, avec 
peu d’espoir: «I am afraid, however, that there is little left on that subject, either in India or in 
Persia» (pi. 1). 

Après ces investigations infructueuses en Iran, Berthelot se tourna vers l’Inde, quand, en 
1897, il apprit du jeune savant Prafulla Chandra Rây (1861-1944) l’existence d’une littérature 
alchimique sanskrite. Ayant lu l’ouvrage de Berthelot sur les anciens alchimistes grecs, Rây 
décide de signaler à l’auteur français quelques traités techniques sanskrits du XIIF siècle, qui 
contiennent des préparations mercurielles thérapeutiques. En effet ce professeur au Presidency 
College de Calcutta s’adonnait alors à l’étude historique de la chimie indienne, encore 
ignorée des indianistes. 11 savait que les kavirâj, ces âyurvédistes du Bengale, prescrivaient 
des formules métalliques, qui sont mentionnées par U.C. Dutt dans The materia medica of the 
Hindus (Calcutta 1877). C’est ainsi que commença un long commerce intellectuel dont parle 
Rây avec une chaleur communicative, dans les pages de son autobiographie.^* 

La correspondance poursuivie entre les deux savants se reflète dans leurs travaux: 
Berthelot l’utilisa pour trois articles du Journal des savants (1897, 1898, 1903) et Rây en fit 
une mention élogieuse non seulement dans ses mémoires autobiographiques (1932) mais 
aussi dans les préfaces de son histoire de la chimie indienne (1902-1909). Ce sont neuf lettres 
autographes de P.C. Rây de 1897 à 1902''’ et son mémoire manuscrit Materials for a neglected 
chapter in the history ofchemistry or contributions on Indian alchemy (pl. 2)*“, dont Berthelot 
devait rendre compte dans le Journal des savants de 1898. Le mémoire manuscrit in-folio 
compte 43 pages numérotées, avec en appendice 2 pages sans numéro contenant des dessins 
d’appareils chimiques (pl. 4), Le document est divisé en deux parties, dont la première 
donne des traductions principalement du Rasendrasârasamgraha par Gopàlakrsna du XVP 
siècle. Le chapitre III du mémoire (p. 23-27) traite des rapports entre l’alchimie indienne et 
les Tantra (pl. 3). Enfin, la seconde partie, intitulée «critique et historique» (p. 28-43), 
défend, contrairement à la thèse grecque de Berthelot, le caractère indien de la science 
indienne du mercure {rasavidyà). 

Dans la première lettre du 2 juillet 1897, Rây annonce à Berthelot l’envoi de plusieurs de 
ses travaux sur le nitrite mercureux afin de connaître le jugement du «plus grand maître en 
chimie synthétique». Il lui exprime aussi sa déception à la lecture des historiens Kopp, Hoefer 
et Berthelot lui-même, qui n’ont pas mentionné que les Indiens pratiquaient également 
l’alchimie au moyen âge. Aussi Rây lui fait-il part de son projet d’un recueil de documents 
d’alchimie indienne {rasasàstra) , dans l’espoir d’attirer l’attention des chimistes européens 
sur cette pratique. Berthelot s’y montre très intéressé. 

Le mot anglais «even» peut se lire aussi «ever» dans la fine calligraphie de Max Millier: «... même si le 
Président n’ouvre jamais ces volumes». 

■“ Prafulla Chandra Rây, Life and expériences of a Bengali chemist, Calcutta-London 1932. Nos références 
renvoient à cette édition, car il y a aussi une réimpression, avec titre et pagination différents; Autobiographv of a 
Bengali chemist, Calcutta 1958 (avant-propos de Jawaharlal Nehru). Sur l’intérêt de Rây pour l’histoire de la chimie 
et sa réussite en ce domaine, voir p. 115-122. 

Les neuf lettres de P.C. Rây portent les dates suivantes; 2 juillet et 22 septembre 1897, 3 et 9 février, 23 juin et 
22 september 1898, 13 juin 1900, 3 juillet et 5 novembre 1902. 

Dans la présentation actuelle, avec le mémoire manuscrit de P.C. Rây sont reliés des notes de lecture et des 
dessins de M. Berthelot (fig. 3 et 4). 
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Il répond le 26 juillet 1897 par une lettre, la seule dont on connaît le texte (voir annexe)”, 
qui fait sur Rây l’effet d’un choc électrique. Les lignes écrites par l'éminent savant septua- 
génaire respirent un débordant enthousiasme juvénile pour la découverte d'un chapitre 
nouveau dans l’histoire de la chimie. Alors que lui, Rây, jeune chimiste, avançait assez 
lentement dans ses investigations historiques. Berthelot a donc stimulé le zèle du savant 
indien et l'a encouragé dans la voie d'un ample projet sur l’histoire de la chimie indienne. Rây 
entreprend alors une vaste enquête sur les sources de cette littérature technique, dite du 
rasasàstra. Il se fait aider dans cette tâche par des pandits, envoyés pour copier des manuscrits 
dans différentes bibliothèques indiennes, notamment à Bénarès. 

Dans la deuxième lettre du 22 septembre 1897, Rây parle du mémoire qu’il rédige à 
l’intention de son correspondant français et qui contiendra des traductions de textes sanskrits 
accompagnés de quelques commentaires personnels. Il se propose d’examiner l’idée de 
Berthelot selon laquelle les alchimies chinoise et indienne seraient des emprunts faits aux 
Grecs par la voie des chrétiens nestoriens de langue syriaque aux V‘^-VIIF siècles (p. 183). 
Berthelot voyait en effet dans le caractère tardif des documents alchimiques en sanskrit (p. 
185-186) un argument en faveur de leur origine occidentale. Il étendait cette explication à 
l’astronomie indienne et aux sciences chinoises: «Les origines de l’alchimie chinoise et de 
l'alchimie indienne ont probablement une certaine connexité, de même que les origines de 
l’astronomie scientifique en Chine et dans l’Inde. Toutes ces sciences, sous leur forme 
rationnelle, paraissent également originaires de l’Occident et avoir pénétré jusque dans 
l’Extrême-Orient, par des voies et avec des péripéties diverses, sous les influences successives 
des civilisations grecque, persane et arabe» (p. 184). 

Concernant les origines obscures de la théorie alchimique, les études récentes donnent une 
autre réponse que le diffusionisme envisagé par Berthelot, qui renvoie au monde gréco- 
égyptien. Certains retrouvent les sources de l’alchimie dans l’ancien empire perse qui 
englobait la Mésopotamie, l’Asie mineure, la Syrie et l’Egypte. D’autres voient les conditions 
réunies pour faire naître l’alchimie en Chine au l’V® ou IIE siècle av. J.-C.” Cette ancienneté 
de l’alchimie chinoise, qui est actuellement admise, n’est pas contredite par une certaine 
originalité de l’idéologie indienne sur l’élixir de longue vie (rasâyana) et la manipulation des 
métaux {dhàtuvàda). Le thème de la panacée et celui de la transmutation des métaux, 
propres à l’alchimie, se retrouvent sur les deux versants de l’Himalaya. Ils plaident en faveur 
d’une polygenèse de l’alchimie sans exclure la possibilité d’échanges entre ces zones de 
civilisation extrême-orientales ni entre l’Asie sinisée ou indianisée et d’autres civilisations 
proche-orientales ou méditerranéennes (gréco-égyptienne, arabe et occidentale). 

Dans une lettre du 3 février 1898, Rây espère envoyer bientôt à Paris le mémoire promis, 
qui traite de textes chimiques du XP au XVP siècle. A la Société asiatique de Calcutta, il a pu 
lire le Journal des savants d’octobre 1897, qui contient le deuxième des quatre articles consacrés 
par Berthelot aux alchimies asiatiques (persane, indienne et chinoise). A la fin de cet article, 
Berthelot exprime le souhait que les traités chimiques sanskrits «soient soumis à une étude 


■’ ‘ Les autres lettres de Berthelot, comme toute la correspondance savante, se sont perdues par la négligence de 
Rây, qui s’y montre repentant dans son autobiographie (p. 116, n. 3). 

E. J. Holmyard, L’alchimie en Islam médiéval, Endeavour 14 (1955), p. 1 17. 

H. H. Dubs, The beginnings of alchemy, Isis 38 (1947-1948), pp. 83-84. 

” Voir P. Rây, Origin and tradition of alchemy, Indian journal of history of science 2 (1967), pp. 1-21. Cf. H. J. 
Sheppard, Alchemy: origin or origins?, Ambix 17 (1970), pp. 69-84. 
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approfondie», pour qu’on en détermine «l’origine, probablement attribuable à une tradition 
persane ou nestorienne» (p. 183). 

La lettre, du 9 février 1898, la plus longue (sept pages), annonce l’envoi du manuscrit sur ce 
chapitre oublié de l’histoire de la chimie, en réponse à l’appel lancé par Berthelot au jeune 
savant indien dans sa lettre du 26 juillet 1897. Rây, qui avait commencé à étudier ce sujet 
quelque six ans auparavant, a dû s’interrompre les trois dernières années pour ses travaux 
scientifiques (nitrite mercureux, etc.). Mais l’appel de Berthelot, désireux d’être informé sur 
le rasasàstra médiéval, apparaissait à Rây «of the nature of a sacred call to which I put it my 
duty to respond». 

Rây souligne qu’il a tenu à montrer aux savants européens l’origine indigène de l’alchimie 
indienne. Il est cependant conscient des insuffisances de ce travail écrit en hâte. Il fait état de 
plusieurs traités médiévaux, notamment le Rasendrasàrasamgraha, le Rasendracintâmani, le 
Rasaratnasamuccaya et le Bhâvaprakâsa. Il regrette de ne pas avoir eu le temps de consulter 
également divers textes en manuscrit qui intéressent la littérature chimique. Il voudrait que 
sa modeste contribution soit publiée dans le Journal des savants, après une éventuelle 
communication à l’Académie des Sciences de Paris. Il serait ravi si Berthelot acceptait 
d’écrire quelques remarques en guise d’introduction à son texte. 

Rây explique ensuite l’intérêt que présentent pour l’alchimie les Tantra, auxquels le 
mémoire réserve le chapitre III (pl. 3), dont parle Berthelot dans son compte rendu (p. 186). 
Il déplore les difficultés de recherche dans le domaine de l’alchimie indienne aussi fertile 
(fruitful) qu’inexploré (untrodden). Ce champ a besoin de travaux sérieux et d’orientalistes 
infatigables tels que Renan et Bumouf. L’étendue de ce sujet fait peur à Rây, car il ne 
se sent pas capable d’être à la fois linguiste, chimiste et archéologue (antiquary) pour étudier 
le sujet avec la compétence requise. Enfin Rây espère que Berthelot trouvera à la Bibliothèque 
nationale de Paris les textes sanskrits mentionnés dans son mémoire. 11 pourra se faire aider 
pour les manuscrits par Émile Senart ou Sylvain Lévi. 

La lettre suivante, datée du 23 juin 1898, montre Rây impatient de connaître le jugement 
de Berthelot sur son mémoire, car il n’a pas encore répondu à l’envoi du manuscrit. Rây 
consulte avec grand intérêt les trois volumes de La chimie au moyen âge offerts par Berthelot. 
Il y a beaucoup appris, par exemple, sur le problème du maître musulman Jàbir ou Geber du 
VHP siècle(?), sur l’emploi du salpêtre, etc. Selon cette lettre, Rây a entrepris une étude 
systématique de la chimie indienne, sur laquelle il a pu consulter des textes nouveaux, 
imprimés ou en manuscrit. Il y a retrouvé un traitement particulier pour fixer le mercure ou 
lui enlever la liquidité (d’après une expression de Berthelot) par la trituration des globules de 
mercure avec des sucs végétaux et par le chauffage en creuset fermé. 

La lettre du 22 septembre 1898 montre Rây très content d’avoir reçu la réponse attendue 
ainsi qu’un exemplaire du Journal des savants d’avril 1898, dans lequel Berthelot a rendu 
compte de son mémoire. Rây vient de commander les deux autres ouvrages de Berthelot qui 
lui manquaient; Les origines de l* alchimie et Introduction à l’étude de la chimie des anciens et 
du moyen âge. Il est d’accord avec Berthelot, quand celui-ci remarque l’absence d’une 
doctrine alchimique dans le rasasàstra, qui ne réunit que des recettes techniques, spécialement 
pour les préparations médicinales (188). Cette pénurie de principes généraux n’empêchera 
pas Rây d’explorer avec soin la littérature iatrochimique sanskrite, avec l’intention de publier 
«a Work which will be as it were a kind of supplément to your great works on the allied 
subjects, which I shall always keep in view as my idéal». On doit comprendre qu’il conçoit ce 
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livre sur l’alchimie indienne comme un pendant aux volumes de Berthelot sur la chimie 
grecque, arabe et syriaque. En conclusion de cette lettre, Rây dit sa gratitude à Berthelot qui 
a fait connaître ses vues dans le monde savant européen. 

Le 13 juin 1900 Rây informe Berthelot de l’avancement de ses recherches sur l’histoire de 
la chimie indienne, dont les documents réunis en grand nombre sont en cours d'étude pour le 
premier volume: Hindu chemistry - its origin and development.^^ Dans l’esprit de l'auteur 
bengali, cet ouvrage devâ établir l’origine indienne du rasasâstra, le plus ignoré parmi les 
savoirs indiens ~ astronomie, mathématiques, médecine -, comme le souligne la préface de ce 
premier volume. 

Si l'on peut critiquer un certain nationalisme qui prétendrait à une excellence indienne en 
science^*, on doit se garder d’accepter les idées abusives contre l’originalité de la science 
indienne. C’est ainsi que pour l’orientaliste E. Haas du siècle dernier, le nom du chirurgien 
Susruta de l’antiquité indienne dérive de l’arabe Suqrât (Socrates), souvent confondu avec 
Buqrât, forme arabe corrompue du grec Hippocrate. Par le même parti pris, l’auteur 
allemand voyait dans Kâsî (Bénarès), ancien haut lieu de l’Àyurveda, le nom de l’île grecque 
Cos, lieu de naissance d’Hippocrate.^^ Cependent les pionniers de l’indianisms européen - 
William Jones, Colebrooke et H. H. Wilson -avaient bien reconnu l’importance des différents 
savoirs indiens, partie intégrante de la civilisation indienne.-'“ 

Dans la préface de son premier volume (1902), Rây montre, comme dans les lettres 
adressées à Berthelot, les circonstances qui l’ont amené à écrire l’ouvrage. En 1897, il entra 
en relation avec le savant français, dont il connaissait déjà les publications aussi bien 
scientifiques qu’érudites. Les échanges avec Berthelot ont marqué profondément ses 
recherches historiques, qui après le mémoire manuscrit ont pris corps dans la première 
histoire publiée de la chimie indienne, devenue aujourd’hui un livre rare. 

La lettre du 3 juillet 1902 est envoyée avec le premier volume de cet ouvrage, fruit de 
longues années d’efforts. Ce travail doit son existence à l’intérêt manifesté par Berthelot pour 
l’alchimie indienne: «The work owes its existence, as I hâve indicated in the préfacé, to the 
interest taken by you in Hindu alchemy» (pl. 5). Rây voudrait offrir à Berthelot cette 
contribution comme l’hommage de l’Inde pour son cinquantenaire scientifique (1901)’’, aux 
festivités duquel l’Inde a été absente, au profond regret de Rây. Le chimiste bengali demande 
à Berthelot de lui donner quelques indications pour ses recherches futures, s’il fait un compte 
rendu de son ouvrage dans le Journal des savants. Il exprime le désir que l’exemplaire puisse 
être lu aussi par Sylvain Lévi, professeur comme Berthelot au Collège de France, qui pourrait 
prendre intérêt à cette étude, surtout à son introduction historique. 

Dans la dernière lettre du 5 novembre 1902, Rây montre sa satisfaction de la réponse de 
Berthelot qui promet «une étude approfondie» de son livre (pl. 6). Le compte rendu de ce 

’’ Le titre définitif sera /t history of Hindu chemistry from the earliest times to the middle of the sixteenth century 
A.D., 2 vol., 1902-1909: London-Oxford (I) et Calcutta-London (II). La deuxième édition, révisée et augmentée, du 
premier volume est publiée à Calcutta en 1903. L’ouvrage de P.C. Rây, dont on cite également une édition de 
London-Calcutta 1907-1925, a été profondément remanié par Priyadaranjan Rây (éd.), History of chemistry in 
ancient and médiéval India, incorporating the History of Hindu chemistry by Acharya Prafulla Chandra Rây, 
Calcutta 1956. 

-^6 Yqjj. ^ Ro§u, Le renouveau contemporain de l’Àyurveda, WZKS 26 (1982), p. 72. 

E. Haas, Hippokrates und die indische Medizin des Mittelalters, ZDMG 31 (1877), p. 652 et 654. 

Voir A. Ro§u, Notice sur le Mâdhavanidâna, WZKS 21 (1977), p. 171. 

39 Voir 1851-1901. Cinquantenaire scientifique de M. Berthelot (24 novembre 1901), 1901. 



76 


Arion Ro^u 


premier volume sera en effet publié dans le Journal des savants de janvier 1903. Dans cette 
notice critique, le savant français, tout en constantant l’absence de documents authentiques 
sur les doctrines originales des chimistes indiens (p. 195), remercie P.C. Rây de «ce long et 
pénible travail, et d'avoir signalé et analysé les ouvrages nouveaux dont il nous révèle 
l'existence. C'est un chapitre intéressant ajouté à l’histoire des sciences et de l’esprit humain, 
chapitre particulièrement utile pour la connaissance des relations intellectuelles réciproques, 
qui ont existé entre les civilisations orientales et occidentales» (p. 203). 

Rây partage le regret de Berthelot que l’Inde n'ait pas produit des textes alchimiques 
semblables aux anciens traités systématiques de Zosime et des alchimistes gréco-égyptiens 
(p. 193). Cependant il ajoute, avec une sage résignation, dans la préface de la seconde édition 
de ce premier volume, datée du 0''' janvier 1904: «But even the sable cloud is not without its 
silver lining». 

Le compte rendu du premier volume a encouragé l’auteur de Calcutta à persévérer pour 
achever son ouvrage, dont l’inspirateur et instigateur est mort entre-temps (1907), avant la 
publication du second volume (1909). Dans la préface, P.C. Rây dit toute sa tristesse de cette 
disparition, qui ne lui permet que de dédier ce livre à la mémoire de Marcelin Berthelot: «The 
great chemist and savant, whose inspiration has been ray guiding principle throughout the 
arduous task and whose lengthy and appréciative review of the first instalment has been a 
stimulus in the continuation of it, is no more ... AU that now remains for me is to dedicate this 
volume to his sacred memory». 

Cette tristesse et cet hommage s’expliquent d’autant mieux que les deux savants, français 
et indien, outre leur échange de lettres, ont eu l’occasion de se connaître personnellement. 
En effet, appuyé par la Direction de l’enseignement de Calcutta, Rây entreprit un voyage 
d’information en Occident (1904-1905), afin de visiter les grands laboratoires et d’entrer en 
contact direct avec les sommités européennes de la chimie, notamment Berthelot. La visite 
en France, terre d’élection pour cette discipline depuis Lavoisier, a pris le caractère d’un 
pèlerinage, selon l’expression même de Rây, qui en donne le récit dans son autobiographie 
(p. 134-137). 

Dans la capitale française, le savant bengali eut corne premier souci de rendre visite à 
Sylvain Lévi, qu’il avait lu, voire cité, dans son Histoire de la chimie indienne, et avec lequel il 
a entretenu une correspondance à Calcutta. Affable comme toujours, Sylvain Lévi, qui 
entourait de prévenances son hôte, l’amena à la Bibliothèque nationale, où Rây a pu revoir le 
docteur Palmyr Cordier*®, connu pour ses travaux sur la médecine ayurvédique. II l’avait 
déjà rencontré au Bengale, où Cordier était en poste à Chandernagor comme médecin 
colonial des Etablissements français de l’Inde (1897-1903). 

Enfin c’est Sylvain Lévi qui a présenté Rây à son collègue Berthelot, au Collège de France, 
oû le jeune professeur du Présidency College visita attentivement le laboratoire de chimie. 
Berthelot, après l’avoir reçu chez lui, convia Rây à une séance de l’Académie des sciences, 
dont il était secrétaire perpétuel.'" La visite à Paris au printemps 1905 laissa une trace durable 

Sur le médecin Palmyr Cordier, orientaliste, voir A. Ro§u, La médecine indienne traditionelle, Le courrier 
du CNRS n" 40 (avril 1981), p. 20-21. 

Sur les rapports entre P .C. Rây et l’Institut de France, voir les Comptes rendus de l’Académie des Sciences 
t. 126 (1898), p. 631; t, 138 (1904), p. 189; 1. 149 (1909), p. 557. Les archives de l’Académie ne nous ont rien fourni de 
plus par les pochettes des séances. 
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dans les souvenirs de Rây, qui, dans son admiration pour Berthelot, presque octogénaire, 
parle de lui dans son autobiographie (p. 134-137). Les travaux érudits du savant et humaniste 
français, notamment l’ouvrage sur les anciens alchimistes grecs, l’avait marqué en début de 
carrière. 

Les documents manuscrits que nous avons retrouvés à Paris témoignent de l'importance 
des relations entre les deux savants et met en lumière la part de chacun d’eux, maître et 
disciple, dans la recherche historique de la chimie indienne. Cet intérêt éclairé et durable que 
Marcelin Berthelot a montré pour l’alchimie indienne, élargissant l'horizon de ses recherches 
historiques, s’est donc étendu bien au-delà du monde méditerranéen, auquel on voulait 
limiter jusqu’à présent sa curiosité d’humaniste. •‘’ 

Annexe. La première lettre, la seule connue, du 26 juillet 1897, adressée par Marcelin 
Berthelot à Prafulla Chandra Rây. Le texte est reproduit en fac-similé et traduit en anglais 
dans Life and expériences of a Bengali chemist{p. 116). 

Monsieur, 

J’ai reçu vos recherches de chimie, qui sont fort intéressantes et j’ai vu surtout avec plaisir 
comment la science avec son caractère universel et impersonnel est cultivée chez tous les 
peuples civilisés, en Asie, aussi bien qu’en Europe et en Amérique. 

Je vous demande la permission d’insister sur les renseignements que vous donnez relative- 
ment à l’alchimie dans l’Inde. Peut-être n’avez-vous pas connaissance de l’ouvrage en trois 
volumes in 4° que j’ai publié sur l’histoire de la chimie au moyen âge [1893]: le 1" relatif à la 
transmission de la science antique, le 2*^ à l’alchimie syriaque, le 3*^^ à l’alchimie arabe. Dans ce 
dernier, se trouve[nt] des indications et citations relatives à l’alchimie indienne. Elles sont 
tirées principalement d’un traité d’Ostanès, que je cite dans mon 3® volume, p. 1 17-122. Il y a 
aussi quelques indications dans le livre de Cratès, p. 63, etc. Si vous avez cet ouvrage à 
Calcutta, il pourra vous intéresser. 

J’ai également publié il y a deux ans dans le, Journal des savants [octobre 1896] un article sur 
la science chimique des Chinois, d’après des traductions nouvelles. 

Je suis porté à croire que l’alchimie indienne et l’alchimie chinoise sont venues de Grèce 
par l’intermédiaire des Syriens Nestoriens, du V® au VIII® siècle de notre ère. Mais je serais 
très curieux de connaître les traités indiens du XIII® siècle que vous me signalez. Ont-ils été 


A la bibliothèque de l’Institut de France se trouve l’ouvrage de P.C. Rây sur l’histoire de la chimie indienne, les deux 
volumes (1903”1909) étant dédicacés par Fauteur à Calcutta le 29 juillet 1909: «The Library of the Academy of 
Sciences presented by the author». On y trouve, outre l’article «The décomposition and sublimation of ammonium 
nitrite», tiré à part des Transactions ofthe Chemical Society 95 (1909), p. 345-349, le volume de mélanges Sir Prafulla 
Chandra Rây seventieth birthday commémoration volume, Calcutta 1933 (numéro spécial du Journal ofthe indian 
Chemical Society). 

La bibliothèque du Collège de France conserve le premier volume (1902) de l’ouvrage de P.C. Rây, dédicacé par 
Fauteur à Calcutta, le 3 juillet 1902: «Monsieur M. Berthelot with the author’s profound regards». Cet exemplaire, 
auquel Rây a joint sa lettre du 2 juillet 1897, a servi pour le compte rendu publié par Berthelot dans le Journal des 
savants de janvier 1903, p. 34-46. 

Le présent article a fourni la matière d’une communication faite le 28 avril 1983 à l’Association française pour 
les études sanskrites. Voir le texte dans Bulletin d’études indiennes 1 (1983), p. 86-91 et la traduction en anglais dans 
Ancient science oflife 5 (1985-1986), 4, p, 247-249. 
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imprimés? éventueilement une traduction - ou une analyse - en anglais ou dans une [autre] 
langue européenne? Dans ce cas, je vous serais obligé de me renseigner exactement; sinon 
même de me faire envoyer ces ouvrages; car je ne crois pas qu’on puisse se les procurer à 
Paris. S’il fallait pour cela quelque concours du Service Colonial de Londres, il ne me 
serait pas difficile de l’obtenir, pourvu que les indications soient précises. 

Je vous demands bien des choses, mais c’est là le résultat de la lettre [du 2 juillet 1897] par 
laquelle vous avez piqué ma curiosité. 

Veuillez, cher Monsieur, agréer l’assurance de ma haute considération. 

Signé: M. Berthelot 


Addendum 

Page 68 (note 5). Sur la symbiose intellectuelle entre Berthelot et Renan, voir l’appréciation 
de L. Daudet, Les universaux, Paris 1936, p. 202-203. 

Page 72. Dix ans après la mort de Marcelin Berthelot, P.C. Rây évoque ses relations avec le 
savant français dans deux conférences données à l’Université de Madras; «Chemistry in 
ancient India» et «Antiquity of Hindu chemistry», dont le texte est repris dans l’ouvrage 
récent de D. Chattopadhyaya (éd.), Studies in the history of science in India I, New Delhi 
1982, p. 346 et 360. Voir aussi M. Gupta, Prafidlachandra Ray. A biography, Bombay 1966, 
p. 22 et 24. 


MARCELIN BERTHELOT AND INDIAN ALCHEMY 
SUMMARY 

Based on unpublished manuscripts, the article reveals the keen interest shown by Marcelin 
Berthelot in Indian alchemy. The French savant actually inspired and encouraged the first 
historical research in this field, undertaken at the end of the last century, in Calcutta, by the 
Bengali scientist Prafulla Chandra Rây. Corning to France in order to pay homage to 
Berthelot, he was received by him at the Academy of Sciences of Paris in March 1905. 
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PI. 1 . - Lettre de Max Millier (Oxford, le 2 décembre 1895). Collection Daniel Langlois-Berthelot. 
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PL 2. - Page de titre du mémoire manuscrit de P.C. Rây sur l’alchimie indienne. Collection Daniel 
Langlois-Berthelot. 






PL 4. - Dessins d’appareils chimiques indiens par M. Berthelot d’après le mémoire de P.C. Rây. 
Collection Daniel Langlois-Berthelot. 
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PL 6. - Lettre de P.C.Rây (Calcutta, le 5 novembre 1902), Collection Daniel Langlois-Berthelot. 



LES CHANTS DHOLA AU GUJARÀT 
ET LEUR USAGE POUR LA DÉVOTION VALLABHITE 


PAR 

Françoise MALLISON 


Un dhola se décrit de nos jours comme un chant religieux gujarâti (pada) plutôt vichnouite. 
Mais il peut être aussi jaina' ou en l’honneur de la Dev? , et sa définition reste malaisée. 
Chantés essentiellement, sinon exclusivement, par des femmes, on n’entend plus guère les 
dhola que dans des milieux hindous traditionnels provinciaux et ruraux, ou bien chez les 
fidèles vallabhites^ de tous âges et de tous milieux. 

Il faut donc distinguer les dhola, tels qu’ils sont pratiqués par les Vallabhites, des dhola 
vaisnava, et les dhola vaisnava de l’ensemble des dhola gujarâtî. 


Les dhola ou dhola mamgala au Gujarat 

Les dhola ponctuaient la vie quotidienne des maisonnées gujarâtî. Ds étaient chantés par 
les femmes, soit seules à leurs travaux domestiques soit en groupe dans leurs moments de 
loisirs. On les chante encore lors des évènements rituels comme les mariages"*, les naissances. 
Ils prennent alors le plus souvent l’appeüation de dhola-marngala et accompagnent une 
cérémonie. Les plus connus sont ceux par lesquels les femmes rompent la monotonie des 
lents voyages en char à bœuf pour accompagner le mari jusqu’à la maison de sa fiancée.* 

* cf. remarque de Bh.J. Sandesara, ‘Narasimha Mahetâ and contemporary jaina poetry,’ {Journal of the 
Oriental Institute, Baroda, XXXIII (1984), p. 290) et Ke.Ka. Shastw, Àpam kavio, I râsayuga, (Ahmedabad, 2e 
éd., 1978), p. 239-243. Le Catabgueof Gujarâtî manuscripts, Muniràja Sri Punyavijayaji’s collection, {ed. V. Vora, 
L. D. Institute of Indology, Ahmedabad, 1978), p. 794-796, énumère 15 'dhavala" gujarâtî jaina. 

^ Le poète VaUabhabhatta (XYIIIe siècle) composa des dhola en l’honneur de la Devi {ed. M.R. Majmudar, 
Vallabha Bhattani vàni, Sastum Sàhitya vardhaka Kâiyàlaya, Ahmedabad, S. 2018 [1961] ). 

^ Les Vallabhites sont les adeptes de la secte krishnaïte fondée par Vallabhâcàrya (1479-1531), au pays braj où 
concurremment avec Caitanya, il ‘redécouvrit’ les lieux saints de la geste pastorale de Krsna. L’influence de 
Vallabhâcàrya s’étendit à l’Ouest du Braj (Rajasthan et surtout Gujarat), celle de Caitanya à l’Est (Bengale). 

* A titre d’exemple voir les onze dhola du SurM bàîno vivâha de Dhîro Bhagata (1752-1824), ed. M.R. 
Majmudar, Gujarâtî sàhityanàm svarüpo, padya-vibhàga (Baroda, 1948), p. 381-385, donnés par l’éditeur pour 
illustrer la forme du dhola. 

' Kho. Bha. Parmar, Dhola-Marngala (Ahmedabad, Gujarâta râjya lokasâhitya samiti, 1974), introduction, 
p. 26-27. 
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Les pèlerinages, les séances de lecture publique et les sermons {kathà- pàrâyana), les fêtes 
comme celle de Tulasî-vivâha, sont autant d’occasions de chanter des dhola spécifiques. Les 
communautés et les castes ont aussi leurs dhola ou leur façon de chanter les dhola. 

La forme des dhola n’est pas fixe: ce peut être un récit, un éloge, un dialogue. Chaque 
poème a sa musique propre, populaire et aisée. L’air n’est pas savant, ce n’est jamais un râga 
classique mais une mélodie fixe où les règles métriques ne sont pas observées (desï).^ 

Généralement les dhola n’ont pas d’auteur, mais le genre a profondément influencé les 
poètes de la bhakti vichnouite et les écrivains d'àkhyàna qui en ont ponctué leurs récits.’ Les 
thèmes sont tirés des fonds pouraniques, épiques et même narratifs. Mais la source principale 
est le Ràmàyana. La vie de Râma et de Sïtâ est présentée comme le modèle de la vie familiale. 
Sïtâ, ni reine ni déesse, devient toute humaine, véritable porte-parole des chanteuses. De 
fait, selon Parmar, si l’on regroupait tous les dhola chantant la Râma— kathà on arriverait à 
bâtir un véritable loka-râmàyana gujarâtî.* L’histoire de Krsna, héros pouranique, le récit de 
ses exploits d’enfance et de ses mariages avec Rukminî et Satyabhàmâ sont aussi le sujet de 
nombreux dhola. 

La variété des dhola est immense, encore peu étudiée dans son ensemble et sa diversité. 
Sans doute l’exclusivité de leur transmission orale en est la cause, bien qu’ils aient fait 
apparition dans la littérature écrite. Ils forment de toute façon un genre difficile à définir, 
entre la littérature, le folklore et l’hymnologie.’ En ce sens, les dhola sont très représentatifs 
des genres littéraires en langue vernaculaire. 


Origine et Etymologie des dhoja 

Dhola vient du sanskrit dhavala {dhola <dhaüla<dhavala: skt. blanc). Le blanc est censé 
être la couleur d’un taureau magnifique dont la beauté sert de terme de comparaison à celle 
du héros dans les panégyriques de la littérature apabhramsa. Par métonymie, dhavala finit 

* Î1 n’y a pas de règles de prosodie obligatoires dans la catégorie des desi dont le schéma métrique flou s’adapte 
aux différentes mélodies. 

^ Kho. Bha. Pajimar, op. ciî.^ introduction, p. 21-24: dhola ane âkhyàna. Premânanda (1640-1700) utilisa avec 
bonheur le charme des compositions desi pour rompre la monotonie des àkhyàna (longs récits versifiés gujarâtî sur 
des thèmes mythologiques ou narratifs). Sur Tutilisation des dhola par les auteurs médiévaux, voir B. J. Sandesara, 
Pràcïna Gujaràtisàhityamàm vrttaracanà (Ahmedabad, Gujarat Vemacular Society, 1941), p. 18-19; R.V. Pathak, 
Pràcïna Gujarâtî chando (Ahmedabad, Gujarat Vidyàsabhâ, 1948), p. 138-139. 

Kho. Bha. Parmar, op. cit., introduction, p. 14. 

^ Il n’y a pas d’étude (à ma connaissance) des hymnes jaina gujarâtî chantés aujourd’hui surtout par les femmes. 
Deux auteurs de "sîavana\ par exemple, ont été édités par A. Nahta, Samayasundara (1554-1647) et Jinaharsa 
(1645-1723): A, Nahta et B. Nahta, Samayasundara krti kusumàmjalï (s.L, S. 2013 [1956] ); A. Nahta, Jinaharsa 
Granîhàvalï (Bikaner, S. 2018 [1961] ). Le corpus des Ginàna, pada gujarâtî chantés par les musulmans Ismaélites 
Khojà répond aux mêmes critères de défimtion: chant religieux à transmission orale jusqu’à XVIIIe siècle, avec pour 
thèmes la mythologie pouranique hindoue, cf. Ali Asani, ‘The Ismà‘îli ginàn literature: its structure and love 
symbolism,’ sur le point d’être publié, Londres - Harvard. 

Ces textes, que 1 on se réfère a leurs sources classiques ou à leur forme folklorique, ont une terminologie 
fluctuante et abondante dont le point de ref>ère, plus que leur auteur ou leur forme, est leur fonction: quand, où, par 
qui et pour quelle occasion telle pièce est chantée, voire dansée ou récitée, lui donne sa raison d’être et un nom. cf. 
Sisir Kumar Das, Terms for the médiéval Indian short verse forms,’ J adavpur Journal of comparative literature., 
20-21 (1982-1983), p. 39-58. 
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par dénommer une forme versifiée laudative. ' ‘ Bien qu’il n’y ait pas trace de ce type pécis de 
versification dans le dhola gujarâtî, le thème de la louange en est demeuré un élément 
constitutif. D’autre part, dhavala est souvent associé à marngala'^, poème ou chanson de bon 
augure pour fêter un évènement heureux tel un mariage divin, celui de Krena et Rukminî, par 
exemple.*^ Il semble donc que les dhola vernaculaires aient gardé quelques liens avec la 
littérature classique en prakrit et en apabhrarnsa. 


Les dhola vichnouites 

Pour les Vaisnava non sectaires, un dhola est un chant religieux dont le but est de louer 
Dieu et de gagner des mérites par cette louange. Chanté en gujarâtî sur une mélodie desi, il 
peut être signé -ou non- du nom d’un auteur. Quel est son lien avec les dhola mamgalal 

Lorsque le vichnouisme tel que nous le connaissons maintenant, s’est répandu au Gujarat 
au XVIe siècle, il n’est pas impossible que la coutume existante des dhola marngala ait inspiré 
les fidèles qui en auraient fait un usage plus restrictif. Il est possible aussi qu’ait été 
simplement donné le nom de dhola à un type de chant de louanges divines en référence à 
l’étymologie même du terme, indépendamment de cette coutume. 

Les dhola vaisnava ont un répertoire plus limité que celui des dhola marngala mais ils ne se 
restreignent pas aux compositions d’obédience vallabhite. Le corpus comprend non seulement 
la légende de Krsna mais celle de Ràma, des Pândava, de Sàvitrî etc. Les Vaisnava chantaient 
les dhola surtout lors des satsamga, réunions régulières -quotidiennes même- des fidèles, 
plutôt des femmes, suffisamment spontanées selon les quartiers, les maisonnées, pour ne pas 
nécessiter forcément un guru. Les satsarnga des Vaisnava non sectaires étaient largement 
ouverts à toutes les nuances de la pratique vichnouite, on y chantait même des dhola 
vallabhites, et la séance pouvait inclure une visite au temple vallabhite voisin (havelï). Cette 
tradition du chant des dhola vaisnava a disparu‘^ remplacée par d’autres formes d’activités 
ou même de distractions religieuses (séances de kathâkàra à la mode, ghazals, chansons de 
film, . . .) et le seul délassement n’est plus pour les femmes hindoues la sortie du soir pour 


" On trouve des exemples de 'dhavala'' prakrit dans le Vajjàlaggam de Jayavallabha (Xe siècle?), ed., M.V. 
Patwardhan, Prakrit Text Society (Ahmedabad, 1%9), p. 49-50. Selon Kho. Bha. Parmar, op. cit., p. 5, 
Hemacandra discute du 'Dhavalaka' apabhram^ dans son Chandonusàsana, et. Ke.Ka. Shastw, op. cit., n.l, 
p, 239-240. 

L’association de dhola et marngala se trouve aussi dans la littérature classique. Par exemple, Nârâyana (Xlle 
siècle), commentant le Naisadhïyacaritam de Srïharsa note la coutume qu’ont les femmes bengalies de chanter des 
Dhavala-matngala aux mariages (chant 14, stance 21), cf. A.N. Jani, A criticalsmdy ofSrîharsa's Naisadhïyacaritam, 
(Baroda, 1957), p. 100. 

Les écrits des Mahânubhâva en vieux marâthî donnent des exemples de chansons 'dhavale' pour accompagner la 
description du mariage de Rukminî (Rukminîharana), cf. N. G. Joshi, Tulanàtmaka chandoracanà (Bombay, 
1968), p. 350-353. 

Selon le Professeur H.C. Bhayani (Ahmedabad) qui prépare un travail sur l’origine et le développement des 
dhola depuis la littérature apabhrarnsa, il n’est pas impossible qu’en apabhrarnsa on ait normalisé une tradition 
populaire antérieure où le dhola aurait été un chant de louange au roi. 

Le Professeur Bhayani a aussi rassemblé en vue de son édition, un corpus de dhola vaisnava accompagnés de 
leur notation musicale. Cette cinquantaine de textes représente sa propre tradition familiale (Bhavnagar). Us ne sont 
plus chantés depuis un demi-siècle et vont ainsi être sauvés de l’oubli. 
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chanter les dhola. Cependant les souvenirs des femmes âgées qui l’ont pratiqué le décrivent 
plutôt comme une transposition dans la bhakti vichnouite du dhola-marngala 


Les dhoja vallabhües 

La pratique des dhola est restée très vivante chez les Vallabhites, maix ceux-ci ne définissent 
pas leurs dhola en fonction de la coutume des dhola-mamgala mais en opposition au kîrtana. 
Celui-ci est le chant savant (havelî-sarngïta), nécessaire au culte des idoles (sevû), toujours 
chanté en braj, composé par l’un des huit poètes officiels de la secte^® {asta-chàpa). Il est 
exécuté par des musiciens officiels, les kîrtanakâra, lors des huit darsana quotidiens dans les 
sanctuaires. Le simple fidèle ne peut pas participer au kîrtana, élément d’une liturgie savante. 
Par opposition, tout ce qui n’est pas un kîrtana, devient un dhola pourvu que le langage en 
soit simple et aisé à comprendre (que ce soit le gujarâtî, le hindi ou le braj) et que la mélodie 
en soit populaire et accessible à tous les niveaux de culture. Le dhola est le moyen d’expression 
de la vie religieuse du fidèle vallabhite. On appelle alors dhola aussi bien la traduction d’une 
invocation sanskrite en gujarâtî px3ur la rendre prononçable à un villageois que de longs textes 
didactiques énumérant les saints ou des points de doctrine*^ ou qu’un hymne à la beauté de Sri 
Nàthajî*^. De fait les dhola forment le noyau de la littérature vallabhite en gujarâtî. Il n’est 
pas surprenant que le Vallabhisme, s’étant implanté de façon prépondérante au Gujarat, ait 
secrété une littérature gujarâtî, même si cette dernière n’est pas totalement originale. Il 
fallait bien répondre aux besoins des fidèles, et plus spécialement des femmes, qui ne savent 
que le gujarâtî. La beauté des textes réside dans la ferveur et la sincérité avec lesquels ils sont 
chantés plus que dans leur forme et leur contenu. Les dhola vallabhites ont retenu les 
caractéristiques d’une littérature orale, même s’ils bénéficient maintenant d’une transmission 
écrite. 


Auteurs et transmission des textes 

A l’exception de Dayàràma (1777-1852) qui marque de son talent poétique ses compositions 
dans le genre, on ne trouve pas mentionnés les auteurs des dhola vallabhites dans les histoires 
de la littérature gujarâtî, que ce soient Haridàsa, Màdhavadâsa, Vallabha, Vitthaladàsa, 
Purosottamadàsa, Gopàladàsa, Sobhàbetîjî, Yasodâbetîjî, . . Haridàsa, originaire 


Ce sont Süradàsa, Paramânandadâsa, Khumbanadâsa, Krsnadâsa disciples de Vallabhàcârya, et Nandadâsa, 
Caîurbhujadâsa, Govindasvàmï et Chîtasvâinî, disciples de Vitthalanàtha, fils et successeur de Vallabhâcârya. 

Par exemple, le Corâsî vaisnavanum dhola et le Basembâvana vaisnavanum dhola (ed. La.Cha. Desaj, 
Vividha dhola tathà padasamgraha, Ahmedabad, 1977, 1 , p. 399-418), ou le Sri Sarvottamajïnum dhola {ed. ibidem, 
I, p. 160-164). 

Sii Nâthajî, abréviation de Sri Govardhananâthajî, la principale idole vénérée par les Vallabhites, trouvée 
miraculeusement par Vallabhâcarya sur le mont Govardhana. Elle est avec Navanïtapriyàjî et les sept svarüpa (les 
sept idoles confiées aux sept fils de Vitthalanàtha) Tun des éléments fondamentaux de la doctrine sectaire, ces idoles 
en effet n’étant pas réputées faites de main d’homme mais toutes révélées miraculeusement à la famille ou aux fidèles 
de V allabha. Les descendants des sept tenants des sept idoles sont à la tête des sept sièges vallabhites: les sept gaddî. 
Une 8e gaddî aurait été donnée à un fils adoptif de Vitthalanàtha. 

Ke.Ka. Shastri donne quelques références aux auteurs vallabhites dans Kavicarita, bhàga 1-2 (Ahmedabad, 
1952), p. 522-541. Parmi les auteurs de dhola cités on trouve Bhagavànadâsa et Haridàsa, 
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de Broach et disciple de Gokulanâtha^", aurait vécu à la fin du XVIIe siècle. Il aurait écrit une 
Virahagitâ, un Anubhavânanda, une Bhaktasukhamamjarï.-' Sobhâ et Yasodâ’’ sont des 
filles de Maharajas vallabhites de la sixième gaddï de Surat (XIXe siècle). L’obscurité où 
demeurent ces auteurs est peut-être due au fait que leurs œuvres ont exclusivement circulé 
parmi le public pour lequel elles avaient été écrites. Même, parmi les écrivains vallabhites, ils 
n’occupent qu’une place secondaire car ils n’ont pas composé dans la langue sainte, le braj, et 
restent à jamais des poètes profanes du monde d’ici-bas {laukika) comparés aux poètes 
sacrés, les Asta-chàpa ou Asta-sàkha, témoins et visionnaires du monde divin (alaukika). 

La transmission des dhola est orale mais des collections manuscrites^^ et imprimées 
existent, rassemblés pour les besoins de telle ou telle coummunauté ou satsamga. Parfois 
seuls les dhola sont publiés, parfois des textes {pada) nécessaires à la liturgie domestique sont 
ajoutés. Ces livres sont toujours diffusés de façon privée pour leur utilisateurs directs, 
adeptes des différentes communautés vallabhites.^'* 

Une collection cependant fait autorité sur l’ensemble des fidèles; elle a été rassemblée dans 
ce but par Lallubhai Chaganlal Desai; publiée dès 1916 à Ahmedabad, elle n’a cessé d’être 
rééditée; Vividha dhola tathà padasarngraha, en deux volumes.^* Les dhola eux-mêmes ne 
commencent qu’au quatrième chapitre du premier volume (précédés par des textes didactiques 
et liturgiques en sanskrit et en braj): ce sont des louanges en l’honneur de la Yamunâ 
(chapitre 4) , de Sri Nâthajï et des autres idoles svarûpa (chapitre 5) . Le chapitre 6 est dévolu à 
la célébration de Janmâstami (fête de la naissance de Krsna) et mêle les pada braj aux dhola 
gujarâtî en nombre égal. Les chapitres 7 à 10 rassemblent de la même façon des textes à la 
gloire du fondateur de la secte, Vallabhâcârya-Mahâprabhu, et de ses descendants Vitthala- 
nâtha-Gosâirnjï, Gokulanâtha, et des sept principaux sièges (gaddi). Dans les chapitres 
restants du premier volume ( 1 1 à 17), les dhola servent à décrire les lilâ de Krsna au pays braj 
(râsalîlâ) et sa vie pastorale au Gokula, à louer les vertus du viraha souffert par les gopî 
séparées de Krsna, de l’humilité et de la bonne conduite en général, et à glorifier le parfait 
vaisnava. De très longs textes énumèrent les 84 et 252 saints, résumant leurs histoires en une 
ligne pour chacun.^* Le second volume contient peu de dhola, toute une première partie étant 

Gokulanâtha, le 4e fils de Vitthalanâtha, qui eut une grande influence spirituelle, et apparat comme le 3e 
et le dernier des grands âcârya. La plupart des œuvres qui lui sont attribuées sont en langue braj. 

Ke.Ka. Shastri, Kavicarita, b/iâgûi-2(Ahmedabad, 1952),p.526, etR.Sh. Desai, Frâcîna kavio ane temanï 
krtio (Baroda, 2e ed., 1977), p, 364 ff. 

Leurs œuvres ont été éditées: Shastri Cimanalala ed . , Srïjasodà befijî maharaja krta dhola-pada-kïrttana 
(sic), (Surat, 1960), 22-240 p.; S. G. Patva ed., SrîSobhàmàji viracita Srimadbhâgavatanàrn sodasa dhola gopîgïta , 
sîuti-âraîï âdi (Surat, s.d.), 69 p. 

“ Des collections manuscrites de dhoia sont conservées dans les bibliothèques des havelî. Par exemple, à 
Kaman , au pays braj , un assez bon manuscrit de dhola gujarâtî se trouve au Madanamohana Mandira (7e gaddi) : no. 
43, 58. D’autre part, dans les manuscrits non sectaires on trouve des dhola épars, au milieu de pada, garabo, îhâla 
dans les recueils vaisnava dits padavalï on padasarngraha (cf. Baroda, Oriental Institute, ms. n. 8.203, par exemple). 

Par exemple, la collection du Sri Gokulanâtha mandira de Kapadvanj (district de Kheda) est éditée par 
Rasiklal Mangaldas Parikh, Sri Gokulanàthajï nâ dhola-pada paràga. A Calcutta, les fidèles vallabhites ont édité 
leur propre collection, ed. VJ. Mehta, Sri Pustimârgîya rasarasika. 

L’édition la plus récente date de 1977, une réimpression de celle de 1974. Ces deux dernières éditions sont 
souvent fautives et peu soignées, en régression sur celle de 1916. 

L’histoire des 84 saints disciples de Vallabhàcàrya et celle des 252 saints disciples de Vitthalanâtha sont les 
deux grands recueils hagiographiques de la secte (voir n.l7). Ils auraient été composés par Gokulanâtha (voir n.20) 
et rédigés par son neveu Harirâya en braj durant le XVIIe siècle. Dayàràm composa l’un de ces abrégés en gujarâtî 
de la vie des 84 saints: (ed., Ke.Ka. Shastri et J.Ch. Joshi, Dayàràma-rasadhàrà, dhàrà 5 (Ahmedabad, 1981), 
p. 49-52, et L.Ch. Desai, Vividha dhola tathà padasarngraha (Ahmedabad, 1977), II, p. 218-221). 



réservée aux conseils pratiques concernant la célébration des fêtes de l’année. Les dhola y 
exaltent de nouveau la Yamunâ et les sept svarüpa, la vie des saints et celles des Huit Sceaux 
{asta-chàpa). 

Ces recueils à usage privé mêlent les kîrtana braj et les dhola gujarâtî. Ils sont, en ce point, 
totalement différents des grands recueils liturgiques composés pour le service des klrtanakàra 
dans les temples. Ceux-ci, intitulés Pustimàrgîya padasamgraha, ne contiennent que les pada 
des auteurs braj classés par catégorie de râga selon lesquels ils sont chantés et ordonnés pour 
leur utilisation durant l’année liturgique. Ils sont imprimés avec soin et beauté, en caractères 
nâgarï de grand format, pour pouvoir être lus sur un pupitre par plusieurs chanteurs à la 
fois.^^ Ils ne contieiment jamais de dhola car ceux-ci sont exclus du service des sanctuaires, 
tandis que les recueils de dhola comportent aussi des pada puisque les deux peuvent être uti- 
lisés pour le culte privé des idoles domestiques, généralement accompli par la maîtresse de maison 
qui peut, si elle le désire, remplacer un pada par un dhola pour son service (sevâ) personnel. 

Les dhola sont donc chantés surtout par les femmes (mais non à l’exclusion des hommes) 
pendant les travaux domestiques (ou le service religieux de la maison) lorsqu’elles sont seules. 
Ils sont chantés aussi en groupe lorsqu’elles se réunissent à la havelï entre deux darsâna de la 
divinité lorsque le sanctuaire est voilé . Enfin ils sont chantés et enseignés au moyen du satsamga . 


Le satsamga vallabhite 

La pratique du satsamga vallabhite a sinvécu aux temps modernes. Comme ce fut pour les 
Vaisnava non-sectaires, les membres de ces associations pieuses se réunissent à intervalles 
réguliers chaque semaine, mais les Vallabhites sont toujours sous la direction d’un guru^®, et 
le caractère rituel de leurs réunions est bien plus développé. Le but est de s’éduquer dans la 
voie du vaisnava dharma et de gagner des mérites par la «fréquentation des saints». Une 
partie essentielle de chaque réunion, surtout si elle est composée de femmes, est la répétition 
des dhola pour conclure la séance. Le guru choisit les textes, et une chanteuse est désignée 
comme guide. C’est elle qui entonne le premier verset, répété ensuite par le groupe. Un 
accompagnement instrumental n’est pas nécessaire mais peut être présent dans les séances 
plus élaborées. Il est toujours simple: une flûte ou un harmonium, un tambour à deux peaux 
pour le rythme et des cymbales {kamsiyàm ou les plus petites mamjîrà). 

Il m’a été possible d’assister à une séance de dhola vallabhites à Surat, organisée sous les 
auspices du Govind Prabhu Trust^’, association culturelle rattachée au Bâlak^na Mandira 
(ou Motâ Mandira).’® Un groupe de vingt chanteuses s’est réuni dans la maison d’une famille 

Par exemple: Sri Pustimàrgîya Padasarngraha, compilé par Jamnadâs Govindràm, imprimé à Poona (sur les 
presses de Sakâl), 9e édition, 4 volumes, 1973. 

Il existe à Poona un satsarnga féminin rattaché à la Moû Havelï. Le guru en est Madame Ganashyam Shah. 
Les membres se réunissent charnue lundi et vendredi de 17 à 19 heures. Je remercie les participants, et plus 
spécialement la soeur de leur guru, Madame Balaben A. Bhayani, pour leur accueil et leur bonne volonté à me 
fournir maints renseignements. 

Je suis reconnaissante à Monsieur J ayantbhai Desai de m’avoir guidée à Surat et de m’avoir introduite auprès 
de Goswami Mahârâj Vrajaratnalâl, à la tête du BMakrsna Mandira et auprès de sa famille. Non seulement Shri 
Jayantbhai Desai me fournit d’abondants renseignements mais il prit la peine d’organiser pour moi une séance de 
dhola, pour laquelle je lui dois tous mes remerciements. 

Le Bâlakisna Mandira de Surat est le sixième des sept sièges {gadtü) vallabhites. L’idole svarüpa Bâlakisna 
fut donnée par Vitthalanâtha à son sixième fils Yadunâtha et fut apportée du pays braj à Surat en 1670 (à la suite de 
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affluente de Surat dans la soirée du 18 août 1984, leur guide était Shri Govindbhai Gandhi , un 
spécialiste de musique classique, accompagné d'un tambour et d’un harmonium. Neuf chants 
choisis d’avance et sus par cœur ont été exécutés dont l’édition est donnée ci-dessous, faite à 
partir des textes enregistrés dans l’ordre même où ils ont été chantés. Les trois principaux 
styles des dhola vallabhites y sont représentés: 1) l’adoration de l’enfant Krsna au Gokula (I 
et IV), 2) La glorification de la lignée de Vallabhâcârya, des sept de leurs .yv arripa (II), 

de Sri Nâthajï (VI); les cinq points principaux de la doctrine (V). 3) les qualités du vaisnava 
(III) et de la bhakti (VIII). Sur les neuf chants se trouvaient trois pada^': un pada de 
Dayârâma (VIII), un pada de Narasimha Mahetâ (VII: le seul texte du grand vaisnava bhakta 
du Gujarat à avoir été admis dans la liturgie vallabhite et ceci exclusivement à Surat^^), et le 
dernier chant (IX) qui est traditionnellement un pada en braj, dénommé pour cette fonction 
àsrayanurn pada (pada pour prendre refuge dans le Seigneur). Ici il s’agit d’un court pada 
attribué à Süradâsa.^^ Les auteurs, excepté Narasiinha Mahetà, sont vallabhites, et, excepté 
Süradâsa, sont gujarâtï: Mâdhavadâsa (I), Haridâsa (II, V) et Dayârâma (III, VI, VIII). Le 
quatrième dhola est attribué à Sobhâbetïjî par la tradition sans que sa signature figure au dernier 
verset de son dhola. Excepté pour les dhola ou pada de Dayârâma dont la musique est plus 
élaborée, les airs sont simples. Le même air est utilisé pour les dhola II et V, la syllabe à étant 
ajouté devant chaque verset du dhola V pour faire coïncider le schéma métrique avec le 
rythme du chant. Les syllabes explétives habituelles: re (I, II), ji (V, VII), lola (IV) sont 
utilisées. Le raffinement dans la variété des schémas de répétition contribue beaucoup à 
l’effet esthétique. Il y a la possibilité simple de répéter deux fois un verset entier (une fois le 
guide, une fois le chœur) avec un refrain au début et à la fin comme dans II, V et VIII. Mais 
pour VIII il s’agit d’un pada dont les effets reposent sur le talent du chanteur seul auquel ne 
s’adjoint le chœur que pour le refrain. On peut ne répéter que la deuxième partie du verset (I) 
ou chaque quart de verset deux fois tour à tour (III) ou l’un trois fois et l’autre deux fois (VI) 
etc. Le refrain peut être le premier verset (I, II, V), une partie de celui-ci (IV) ou une ligne à 
part (teka) (III, VI). II peut ne se répéter qu’au début ou à la fin (I, V), ou bien tout entier (II) 
ou partiellement (III, IV, VI, VII, VIII) entre chaque verset ou groupe de versets. La 
richesse des combinaisons possibles est infinie et donne tout son charme à ces chansons. Le 
chant de V àsrayanurn pada (IX) est différent, sur une mélodie savante sans rythme et lente. 
La qualité de l’exécution des chants enregistrés à Surat était due au fait que le groupe 
s’entraînait régulièrement et avait atteint un niveau musical inconnu des groupes spontanés 
qui se forment dans les cours de havelî. 

L’édition donne la transcription des chants avec les variantes trouvées dans deux éditions: 

1) Lallubhai Chaganlal Desai, ed. Vividha dhola tathà padasarngraha, réimpression de 
1977, Ahmedabad, vol. I (20-470 p.) et vol. II (52-367 p.), abréviation: VDhPS, pour les 
dhola I à VI et IX. La réimpression de 1977, peu soignée, n’améliore pas les lectures. Toutes 
les variantes ont cependant été indiquées puisque le texte de base est oral. 


dissensions familiales), cf, A.W. Entwistle, The rasa mâna ke pada of Kevalaràma, a médiéval Hindi text of the 
eighth gaddî of the Vallabha sect (Groningen, 1983), p. 47-48. 

^ ' Aucun râga ne fut indiqué pour le pada VIII; le pada VII fut chanté sur le ràga Saramga et le IX sur le ràga 
Bihàga, tàla dhamàra. 

cf, N. A. Thooti, The Vaishnavas of Gujarat (Calcutta, 1935), p. 227. 

Il n’y a pas de trace de ce pada dans l’édition de N. Vajpeyi, Sûrasâgara, vol I et II, 4e éd., Bénarès (Nàgarï ^ 
Pracârinï Sabhâ), S. 2021 [1964]. 
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2) Kavi Narraadashankar L. Dave (Narmad), ed. Dayàrâma krta kàvya samgraha, 
Bombay (Gujarâtï Printing Press), vol. I, 3e ed., 1887, 14-^1 p., abréviation: DKS, pour 
deux des trois textes de Dayârâma: III et VIII. 

I 

Sri Krsna kamalamukha nïrakhavâ, 
càlo Srî Nandajîne ghera re. 


Krsna kamalamukha nïrakhavâ, 
càlo Sri Nandajîne ghera re; 

Jasodâe Sri Krsna janmîâ, 

harakhîâ Nandajï mera re. 1 

Cauda bhuvana keràm âbhùsana, 

Nanda suta gokula âvyâ re; 

Phulï phare Vrajasundari, 

gopagovâlànemanabhàvyâre. 2 

Gopikà sarve tole mall, 

Harine vadhâvâne jâya re; 

Antaragata utâvalâ, 

Harine jovânï apeksâya re. 3 

Punya pa vitra prabhujî tanâ, 
gâya che nautama gîta re; 

Gîta gâya ne svare sohâye, 

thay ârn che ekàgra citta re . 4 

Bheta lâvyâm bahu bhâminï, 
câmdalo lâlâne kîje re; 

Harakhatârn nîrakhatàrn prîtasurn, 

Mohanane uchamge lîje re. 5 

Bhida gaî ghara âmgane, 

Nanda Jasodâne mana bhàvyâ re; 

Vrajabhüminâm sukha sâm kahum, 
nàthane motïde vadhâvyâ re. 6 

Mâdhavadâsanâ prabhujî, 
parivâra sthira karî sthâpo re; 

Dàsa upara dayâ karïne, 

vâsa Vrajamâmhe âpo re. 7 

Krsna kamalamukha nïrakhavâ, 
càlo Sri Nandajîne ghera re. 
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Edition: VDhPS (1977), I, p. 202 
Variantes: 

1 mera: mehera 

2 âbhüsana: bhüsana; gokula: Srigokula; gopa govâlâne: gopï govâjone. 
6 gai: bhaï 


1 

Allons à la demeure de Sri Manda ! 

Allons à la demeure de Sri Nanda 
contempler le visage de Srî Krsna, beau comme une fleur de lotus; 

Jasodâ a donné naissance à Krsna, 

le seigneur’'* Nanda exulte de joie. 1 

Le joyau des quatorze mondes” 
est venu au Gokul, c’est le fils de Nanda; 

Les belles femmes du pays Braj vont et viennent, transportées d’allégresse, 
bergers et bergères ont le cœur plein de tendresse. 2 

Toutes les bergères se sont assemblées, 

elles viennent accomplir les rites de bienvenue pour Hari; 

En leur for intérieur, elles sont impatientes 

du désir de voir Hari. 3 

Elles chantent des chants nouveaux 

sur la sainteté et la perfection du Seigneur; 

Elles chantent des chants d’une voix si mélodieuse 

que leur esprit se concentre sur Lui seul.’* 4 

Les jeunes fenunes ont apporté beaucoup de cadeaux, 
elles tracent sur son front la marque bénéfique” ; 

Transportées de joie, elles le regardent avec tendresse, 

elles prerment Mohan’* sur leurs genoux. 5 

” La version diantée qualifie Nanda de merai ‘guide, chef,’ titre que peut porter le père adoptif de Krsna 
puisqu’il est le chef du viUage des bergers, le gokula. L’édition ( VDhPS, 1977, 1, p. 202) donne un autre mot: mehera 
(pour mahera): bonté, compassion, qui ne donne pas de sens évident. Dans lespada braj, mahara est un titre parfois 
donné à Nanda (c/. Sûradâsa, Sûrasàgara, ed. Nâgari Pracâriiii, Bénarès, 4e éd., S. 2021 [1964] I, p. 261, pada n. 
631); cela peut expliquer la transcription de mehera dans une version gu jarâti. L’influence despada braj est évidente 
SUT ce dhola. 

Les mondes qui forment Tuiiivers peuvent être au nombre de 3, 7, ou même la de 14: rénumération englobe 
alors les sept mondes supérieurs, y compris la terre, et les sept régions infernales. 

Les gopî, par Tobservation de leurs rites familiers et rustiques pour accueillir une naissance au village, 

atteignent le but convoité par les pratiques de l’ascèse et du yoga. 

lâlâne: peut-être pour lalàte sur le front, ou pour lâla rouge; le point rond {càndaîo), étant généralement 

appliqué avec de la poudre de kumkum, est rouge vif. 

Un des noms de Krsna qui le définit comme particulièrement attirant et séduisant. 
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La foule se presse dans la cour de la maison, 

Nanda et Jasodâ ont le cœur plein de joie; 

Comment trouver les mots pour décrire le bonheur de la terre du Braj? 

Bienvenue est souhaitée au Seigneur avec [une pluie de] perles. 6 

O Seigneur de Màdhavadâsa, 

établis fermement ma descendance! 

Aie pitié de ton serviteur, 

donne-lui de demeurer au Braj ! 7 

Allons à la demeure de Sri Nandal 


II 

Sri Laksmanabhattajîne ghera e kula dîvo re, 
bhale prakatya Sri Vallabharàya eghanurn jîvo re. 

Sri Laksmanabhattajîne ghera e kula dîvo re, 
bhale prakatya Sri Vallabharàya e ghanurn jîvo re. 1 

Ehunâ suta che beu atise rûdâ re, 

jenum na namyurn émané sisa te jana küdâ re. 2 

Sri Akkâjî kùbe avataryâ sukhakàrî re, 
GopînâthaSrïVitthalanâthaeparavârîre. 3 

Baladeva Srî Gopinâthajïne jâno re, 

Sri Krsna Sri Vitthalanâtha e Vraja râno re. 4 

Sri Purùsottamajïne prema dharîne gâse re, 
tenà janmajanmanàm pâpasarve jâse re. 5 


Sri Laksmanabhattajîne ghera e kula dîvo re, 

bhale prakatya Srî Vallabharàya e ghanurn jîvo re. 


Sri Vitthalanâthajïnâ sâta kurnvara sukha data re, 
kaliyugamârnpustiprakâsavikhyâtàre. 6 

Sri Giridharajî gunavanta sahune gamatâ re, 
j aï j ûo Sri jî N avanîtapriyâ jîne ramatâ re . 7 

Sri Mathurànâtha manoratha pûre mananà re, 
samaro Sri Natavaralàla jâya duhkha tananâ re. 8 

Sri Govindarâya rasa magna nena bhari nîrakho re, 
émané mandire Srî Vitthalesarâya joî joîne harakho re. 9 

Sri Bâlakrsnajî kipâ karîne sukha âpo re, 

Sri Dvârakânâthajlnàm rùpa hrdayamâin thâpo re. 10 
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Sri Laksmanabhattajîne ghera e kula dîvo re, 
bhale prakatya Sri Vallabharâya e ghanurn jïvo re. 

Sri Vallabha Gokulanàtha sevyâ Giridhâri re, 
jene râkhyâ màlàno dharma jâum balihâri re. 1 1 

Sri Raghupatijî maharaja joï mana mohïye re, 

Sri Gokulacandramâjïnî sevâ te Sra sohïye re. 12 

Sri Yadupatijï te jùgate jovâ jevâ re, 

émané mandire Sri Bâlakrsnajïnî sundara sevâ re. 13 

Sri Ghanasyâma pùrana kâma che ganum rasiyà re, 

Sri Madanamohanajî maharaja mare mana vasiyà re. 14 

E sobhà joï Haridàsa jâya balihâri re, 
elïlâgâjonityanaranenàrire. 15 


Sri Laksmanabhattajîne ghera e kula dîvo re, 

bhale prakatya Sri Vallabharâya e ghanurn jîvo re. 

Edition: VDhPS (1977), I, p. 236. 

Variantes: 

2 Ehunâ; Emana: atise: atisaya; jenum na namyum: nahi nâme. 

3 Gopinâtha: Sri Gopinàtha. 

4 râno: râna. 

5 gâse: gâya; janmajanmanârn: janmojanmanâm; jâse: jâya. 

7 Navanïtapriyâne: Navanïtapriyâsuin. 

9 Govindarâya: Govindaràyajî; nena bheirî: rasa bhari; émané . . . harakho re: omis. 

10 Sri Bâlakrsnajï: Krsnajî; thâpo: sthâpo. 

1 1 râkhyâ . . . balihâri re: râkhyo mâlâ prasarnga te paravàri re. 

12 mahàrâja . . . sohïye: che rüdà joïne mana mohe re, émané mandira Sri Gokulacandramâjî 
sohe re. 

13 omis dans VDhPS. 

14 pürana: pûrna; che: e; ghanurn: ghanu; mâre: mahâre. 

2 

Dans la maison de Sri Laksmaria Bhattajî, Sri Vallabharâya est apparu . . . 

Dans la maison de Sri Laksmana BhattajP®, Sri Vallabharâya est apparu, 

il est, bel et bien, le flambeau de sa lignée, qu’une longue vie lui soit dévolue! 1 

Deux fils très charmants lui ont été donnés, 
seuls les méchants refusent de les saluer. 2 

Ils ont pris naissance dans le sein d’Akkàjl'", ces dispensateurs de bonheur, 
ce sont Gopinàtha et Sri Vitthalanâtha, pleins de vigueur. 3 

Laksmana Bhatta: le père de Vallabhàcârya. 

Akkàjî: la femme de Vallabhàcârya. 
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Sachez que Sri Gopînàthajî n’est autre que Baladeva, 
voyez en Sri Vitthalanâtha le roi du Braf Sri Krena. 4 

Si avec amour Sri Purusottamajî chantez, 

les péchés de toutes vos naissances, tous, seront effacés. 5 

Dans la maison de Sri Laksmana Bhaftajî, Sri Vallabharâya est apparu . . . 


Sri Vitthalanâthajï a sept jeunes garçons, tous porteurs de félicité, 

ils sont, dans l’ère de Kalri^ les annonciateurs de Pusti."'^ 6 

Tous aiment Sri Giridharajî'^, plein de qualité, 

vois comme Srijï se plaît à jouer avec Navanîtapriyâjï. 7 

Sri Mathurânâtha accomplit ce que veut ton esprit, 

si tu répètes [en méditant le nom de] Sri Natavaralàla, les souffrances 

de ton corps cesseront. 8 

Regarde Sri Govindaràya'^*, les yeux noyés, submergés par la passion"*®; 
vois, vois sans cesse Sri Vitthalesarâya en son sanctuaire*^ et réjouis toi! 9 

Sri Bâlakrsnaji** accorde-nous ta pitié, donne-nous le bonheur; 

que la beauté de Sri Dvârakânâthajî demeure en nos cœurs! 10 


■* ' ^Vraja.ràja’ est traditionnellement le titre donné par les Brajvâsî (habitants du Braj) à Baladeva, le frère aîné 
de Krsna, Associé aux cultes telluriques et, notamment, à celui des Nâga, il est possible qu’il ait précédé l’arrivée de 
Krsna dans l’histoire religieuse du Braj, c/,Ch, Vaudeville, ‘Braj lost andfound,’ Ïndo-Iranian Journal 18 (1976), p. 
209-2 10. Le titre de roi est donné ici au puîné censé représenter Krsna, ce qui est normal puisque Gopînàtha, disparu 
tôt, eut peu d’influence sur le mouvement vallabhite. On peut aussi retemir la variante de Desai rànâ ‘les rois du 
Braj’ qualifiant les deux frères. 

Kali yuga: 1ère de Kali, la quatrième et dernière ère, la nôtre, où la faiblesse des hommes est telle, selon 
Vallabha, qu’il est impossible de leur demander beaucoup; renoncement et ascèse y sont sitôt détournés de leur but 
véritable, le détachement de soi. Vallabha prôna pour cette raison la vie ordinaire dans le monde à ses fidèles. 

Pusti, la notion centrale du système vallabhite dit Pustimârga: grâce et faveur divines dont Krsna comble ses 
dévots qui n’ont d’autre obligation que de s’abandonner à lui, esprit corps et biens {mana, tana, dhana). 

Les vers suivants énumèrent les sept fils de Vitthalanâtha et les sept idoles svarüpa, voir note 18. Gopînàtha, 
le frère aîné de Vitthalanâtha, n’eut qu’un fils Purusottamajî, mort sans descendance, qui est cependant mentionné 
au verset 5. Seul Vitthala et ses fils assurèrent l’héritage spirituel de Vallabha. Giridhara est l’aîné; il reçut comme 
svarüpa Mathuresajï (verset 8) et, en vertu de son droit d’mnesse, l’idole principale Sri Nâthajî dite Srijï ainsi que 
Navanîtapriyâjï. 

Govindaràya, le second fils, a reçu ponr svarüpa Vitthalesa. Desai, VDhPS (1977), ï, p. 236, omet la seconde 
ligne du verset et la première du verset suivant et saute un chiffre dans sa numérotation. Cela peut être dû à une 
négligence de l’éditeur, mais il est curieux que le même phénomène se retrouve au verset 13. Dans les deux cas, il 
s’agit de la 3e et de la 6e gaddï qui eurent à quitter Gokul les premières, avant l’invasion musulmane, l’une pour 
Kankroli au Mewar et l’autre à Surat au Gujarat, à cause de dissensions familiales au sujet de la propriété des svarüpa 
Dvârakâdisa et Bâlakrsna. Les fidèles de Surat, auteurs du bhajana, ont une obédience différente de celle de 
l’éditeur du "Vividha dhola tathà pada sarngraha\ d’Ahmedabad, semble-t-il. (voir note 30). 

rasa, rasamagna: il s’agit ici des sentiments passionnés de l’amour mystique (bhakti) qui envahissent 
Govindaràya devant l’image de Vitthalesa. 

mandira: les Vallabhites n’ont pas de temple public à proprement parler. Ce sont leurs demeures privées , 
souvent palatiales {haveli) qui abritent Xcxn; svarüpa, dont ils ont l’entière propriété. 

Bâlakrsna, le 3e fils et tenant du 3e svarüpa Dvârakâdisa ou Dvâïkànàtha (voir note 45). Dvârakànàtha est 
aussi l’un des noms de la divinité de Dvârakâ, non- vallabhite, (le svarüpa vallabhite de Dvàrakà, dans l’île de Beyt, 
s’appelle exclusivement lui Ranachodarâya) et le nom de la principale divinité vichnouite de Mathurà, cf. Ch. 
Vaudeville, ‘Braj iost and found,’ Indo-lranian Journal 18 (1976), p. 203-204. 
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Dans la maison de Sri Laksmana Bhaiîajï, Sri Vallabharàya est apparu . . . 

Sri Vallabha-'Gokulanàtha fait le culte de Giridhàri‘^‘^, 
lui qui assura le salut de la religion par la guirlande, que je sois son offrande. 1 1 


Rien qu’à voir Raghupatijï maharaja^', on en perd ses esprits, 
pendant le culte de Sri Gokulacandramàjï sa tête resplendit. 12 

Sri YadupatijP^ est d’une beauté digne d’être vue, 
dans son palais le culte de Bàlakrsnajî est magnifique. 13 

Sri Ghanasyâma^^ sait apprécier pleinement les plaisirs, 

Sri Madanamohanajî Maharaja habite en mon esprit. 14 

Pour voir cette beauté, Haridàsa veut se sacrifier, 

hommes et femmes chantez sans fin ce jeu divin. 15 


Dans la maison de Sri Laksmana Bhattajîy Sri Vallabharàya est apparu . . . 

III 

Vaisnava nathî îhayo tum re, harijana nathî thayo tum re, 
sida gumânamâm ghume. 

Harijanane joï hayum na harakhe, drave na Hari guna gâtàm, 

kàma dama catakï nathî phatakî, krodhe locana râtâm. 1 

Vaisnava nathî turn re, . . , 

Tuja sarnge koï vaisnava thâe, to tum vaisnava sàco, 

tara sarngano ramga na làge, tahâm lagî tum kâco. 2 

Vaisnava nathî turn re, ... 

Paraduhkha dekhî hrdaya na dâje, paranindà nathî darato, 

vhâlà nathî Vitthala surxi sâcurn, hathe turn hurn huin karato. 3 

Vaisnava nathî turn re, . . . 

Gokulanâtha est le nom du quatrième fiOs, parfois dit aussi Vallabha, qui a reçu comme svarüpa Gokulanâthajî 
portant le même nom que lui. Le texte chanté à Surat et édité par Desai donne à sa place le nom de Giridhârî (?). 
Gokulanâtha a une place à part parmi les descendants de Vallabha (voir notes 20 & 26). U aurait aussi sauvé sa 
communauté de la persécution menée par un samnyâsin du nom de Cidrupa à la cour de Jahangir. C’est à cet 
événement que fait allusion la seconde partie du verset. Le siège (gaddî) de Gokulanâtha est retourné à Gokul au 
Braj et ses descendants proclament leur prééminence sur les autres gaddî sans que celle-ci leur ait été reconnue. 

jâurn balihàri: l’expression est employée par Haridàsa dans les deux dhola chantés no. II et no. V, dans les 
châpa (verset final donnant le nom du compositeur) notamment; balihâri: littéralement ‘offrande du sacrifice’ à la 
divinité, souvent à la Déesse; balihârî javum: faire don de soi-même en offrande sacrificielle. 

^ ‘ Raghupati, Raghunàtha: le cinquième fils qui a pour svarüpa Gokulacandramàjï. 

Yadupati, Yadunâtha; le sixième fils, son svarüpa est Bàlakrsna (voir note 45 et note 30). 

Ghanasyâma: le septième fils qui a la garde du svarüpa Madanamohanajî. 

lîlà: ce terme désigne dans le contexte krishnaïte les différents exploits miraculeux de l’enfant Krsna au Braj ; 
ici il s’applique à la merveille qu’est la contemplation mentale de la paramparâ de Vallabha, lui-même assimilé au 
cours des temps à la divinité de Krsna, ainsi que chacun de ses descendants, si bien que les gardiens des svarüpa^ les 
Maharaja vallabhites, sont aussi sacrés que les idoles qu’ils servent. Le premier texte gujaràtî à avoir propagé se 
sentiment religieux envers les Maharaja est le Navâkhyàna ou Vallabhàkhyàna de Gopâladâsa (dernier quart du 
XVIe siècle). 
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Paropakâre prita na tujane, svârtha chutyo che nârnhim, 
kahenï tevi raheni na male, kyâm lakhyum ema kahenî. 4 

Vaimava nathî tum re, . . . 

Bhajanâ rüdha nathî mana niscaya, nathî Harino visvâsa, 
jagatatanï àsâ che jyàm lagî, jagata guru tum dâsa. 5 

Vaimavü nathî tum re, . . . 

Manatano guru mana karisa to, sâcï vastu jadase, 

Dayâ duhkha ke sukha sana pana, sàcurn kahevurn padase. 6 

Vaisnava nathî tum re, . . . 

Vaisnava nathî thayo turn re, harijana nathî thayo tum re, 
sîda gumânamàm ghume. 

Editions: VDhPS (1977), I, p. 420, et D/CS (1887), I, p. 299. 

Variantes: 

Refrain {teka): Dans VDhPS et DKS, l’ordre du verset est inversé: Vaisnava nathî thayo turn re, 
sida gumànamâm ghume, harijana nathî thayo turn re . . . sida: sîdane VDhPS; ghume: 
ghûme VDhPS. 

1 Harijanane: Harijana VDhPS et DKS; joî: joi DKS; haiyum: haidum VDhPS, haïdum 
DKS; na: nava VDhPS et DKS; dama: dhâma VDhPS et DKS; krodhe: krodha VDhPS. 

2 tuja: tumja VDhPS; samge: sainga VDhPS; koi: koî VDhPS; thâe: thâye VDhPS;to: omis 
VDhPS; vaisnava: vaisna VDhPS. 

3 hrdaya: hrde VDhPS et DKS; dâje: dâjhe VDhPS; paranindâ: paranindà thî VDhPS; 
vhâlâ: vahâla VDhPS, vâhâla DKS; surn: sum DKS; turn: na VDhPS et DKS. 

4 chutyo: chùtaya VDhPS; nârnhim: nahi VDhPS, nahirn DKS; tevï: tehevï DKS; kyâm: 
kahârn VDhPS, kâinhâm DKS; kahenï: kehenï DKS. 

5 bhajanâ: bhajavânl VDhPS et DKS; rüdha: rüci VDhPS et DKS; niscaya: nisce VDhPS et 
DKS; àsâ: àsa VDhPS; jyâm: jahârn VDhPS, Jârnhàra DKS; jagata guru: jakatagarü DKS. 

6 mana: manane VDhPS; karisa: karesa DKS; sàna: mâna VDhPS et DKS. 

3 

Tu nés pas un vaisnava, tu n’es pas un fidèle de Hari, 
pourquoi te complais-tu dans ton arrogance? 

A la vue d’un fidèle de Hari®^, ton cœur ne se réjouit pas, 

s’il chante les louanges de Hari, tu ne fonds pas de tendresse, 
tu ne t’es pas séparé des joies éphémères et douloureuses 

qui habitent les plaisirs sensuels, et tes yeux sont rouges de colère. 1 

Tu n’es pas un vaisnava . . . 


Harijana. peuple de Han, ce terme désigne un fidèle de Visnu ou, comme dans ce dhola, un adepte des 
préceptes du vichnouisme, menant une vie de dévotion, d’austérité morale, et de compassion pour son prochain. 
Gandhi a rendu ce terme célèbre en 1 utilisant pour désigner la communauté des intouchables. 
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Si, en ta compagnie^^ on devient vaisnava, alors îu es un vrai vaisnava, 
mais tant que ta qualité ne déteint pas sur autrui, tu demeures un faux fidèle. 2 
Tu n es pas un vaisnava . . . 

Ton cœur n’est pas pris de pitié à la vue du malheur d'autrui, 
tu ne crains pas de parler mal des autres, 

alors tu n’as pas de véritable amour pour Vitthala, 

obstinément tu ne penses qu’à ‘Moi, 3 

Tu n es pas un vaisnava . , . 

Tu n’as pas d’inclination pour la générosité, 
jamais tu n’abandonnes ton intérêt personnel, 
tes actes ne suivent pas tes paroles, 

où cela a-t-il été écrit ainsi?^* Dis-le! 4 

Tu n'es pas un vaisnava . . . 

C’est certain, la dévotion n’est pas coutumière à ton esprit, tu n’as pas de foi en Hari, 
tant que tu mets ton espoir dans le monde, 

le monde est ton guru et toi son esclave. 5 

Tu nés pas un vaisnava . . , 

Mais si tu fais de ta conscience le guru de ton esprit, tu atteindras la ’Vérité essentielle^^, 
Dayàràma dit: que ce soit pour ton bonheur ou ton malheur, il faut dire la vérité. 6 
Tu n'es pas un vaisnava . . . 

Tu n'es pas un vaisnava, tu n'es pas un fidèle de Hari, 
pourquoi te complais-tu dans ton arrogance? 


IV 

Câlo sakhï nïrakhîe Nanda kumàral 

Càlo sakhï nïrakhîe Nanda kumâra! 

Latakatà àve Hari dînadayâla, 
jo jo sakhï chela chabilà Harinï cala! 

Kïyere cature ghadî Harinï câmkhadî re lola? 1 

Càlo! càlo sakhï nïrakhîe Nanda kumàral 


samga: l’idée que la compagnie, la fréquentation des saints rendent meilleur, est commune à toute la bhakti 
vichnouite. C’est la pratique du satsarnga: la fréquentation du Bien. 

hurn hum karato: reprend l’idée du ahamkàra, le culte de l’individualisme, de Fégoisme; aussi: l’estime de 
soi-même et l’orgueil; c’est l’antithèse du détachement de soi pour l’attachement à Hari selon les Vaisnava. 

kyàm lakhyum: l’auteur fait peut-être allusion à la croyance que le futur d’un enfant est écrit sur son front la 
sixième nuit après la naissance par la déesse du desün. 

vastu: dans la littérature de la bhakti médiévale signifie la Réalité Ultime, c’est-à-dire Dieu obtenu par 
l’expérience mystique, cf. S. G. Tulpule, ‘The Vastu, or the Reality, of Médiéval Indian saints,’ dans Bhakh^ in 
Carrent Research, 1979—1982, ed. M. Thiel-Horstmann, Berlin, 1983, p. 403-411. 
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Besanïye kàmi dharyâ re munivare dhyâna; 

lokamâm kâmî lakhyâm re nâgaravelanain pana; 
carana sukomaja kamkurn varanovâna; 
kârïgare korine pharati melî pàipkhadï re lola! 2 

Câlo! câlo sakhï nîrakhîe Nanda kumâral 

Pânïe kârnî hamsa popata ne mora, 
mastaka bhamarîne upara bora; 
tenî âgala sero hamâro tola? 

Jhînï jhînî ghugharî sabda kare ghano re lola! 3 

Câlo! câlo sakhï nîrakhîe Nanda kumâral 

Sârnkaliyo gamthîre sonâ kere tara, 
hîrà mâneke gumthyâ Harinâ hâra, 
phûlanâ pîchorâ kîdhâ vahâle bhâra, 
pïlàrnne pacaramgi birâje Harine phümatàm re lola! 4 

Câlo! câlo sakhï nîrakhîe Nanda kumâral 

Lamgaralârn süraja ratna ne canda, 
hâthe che hîralone pahotncïye narnga; 
te to dekhï mhârum mana thâya ucharamga; 
âmgalïyomârn vîrntîne amguthâmâm ârasî re lola! 5 

Câlo! câlo sakhï nîrakhîe Nanda kumâral 

Kâstanâ kakadànï kîdhi vahâle sâxa, 
étalé ke sïda le amârî sambhàla? 

Parûlïyânâ punya tano nahirn para, 
paherîne padhâryà govâliyâne ghera mare lola! 6 

Câlo! câlo sakhï nîrakhîe Nanda kumâral 

Eka eka sânamâm samajî jâya, 
jene jevâ bhâva hoya tevâ guna gàya, 
prathama nîrakhum ne pachî lâguin paya, 

Sri Vallabhakulane nâthe te saune lîdhà leheramâin re lola! 7 

Câlo! câlo sakhï nîrakhîe Nanda kumâral 

Edition: VDhPS (1977), I, p. 205. 

Variantes: 

1 Sakhï chela: Hari chela; klyere: kïyene; càinkhadî: càkhadî. 

2 dharyâ re munivare: dhare re munivara; nàgaravelanârn: nàgaravela; sukomala: sakomala; 

varanovâna: varuovâna; melî: mehelï. 

3 bhamarîne: bhamarî; éero: so re; hamâro: amâro. 

4 sârnkaliyo: sâinkaliyuin karni; mâneke: manake; phûlanâ: phùlapern; pichora kîdhâ: ocherà 

kïdhàin; phümatàm: phùmanârn. 

5 Laingaralâin: Lamgaramâin; süraja: kàini sürya; canda: candra; mhàrurn: mahârurn; 

ârnguthâmârn: aingùthïmàm. 

6 etale ke: étalé ne; le: lîe; parûlïyânâ: poholîânâ; govâliyâne ghera mare: govàliyânî 

gheramâin re. 

7 Eka eka: eka ekanî; jene jevâ: jehene jevàin; saune: sahune; leheramàin: laheramâin. 
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4 

Allons, amies, allons voir Nandakumârl 

Amies, allons voir Nandakumâr“! 

Hari, le miséricordieux, avance avec grâce. 

Vois, vois, amie la ravissante démarche de Hari! 

Quel ouvrier habile a façonné ses sandales de bois? 1 

Allons, amies, allons voir Nandakumârl 

D’excellents sages ont médité sur son siège; 
d’aucuns en ce monde ont attendu ses feuilles de bétel*' ; 
ses pieds rougis au kumkum*^ sont très délicats; 

un artisan expert a sculpté et placé des pétales en rond*^ ! 2 

Allons, amies, allons voir Nandakumârl 

Sur ses talons: des cygnes, des perroquets et des paons; 
au-dessus de sa tête, des boules d’or tournoient comme des abeilles.*^ 

Devant cela, de quel poids sommes nous? 

De menues clochettes en grand nombre donnent leur note! 3 

Allons, amies, allons voir Nandakumârl 

Chaînes et bracelets sont en fils d’or, 

des joyaux et des diamants sertissent la guirlande de Hari, 
son étole de fleurs vaut en poids le Bien-aimê, 

des tons jaunes ou des couleurs bigarrées font scintiller les glands*® de Hari ! 4 

Allons, amies, allons voir Nandakumârl 

Dans ses anneaux de chevilles, ce sont les joyaux du soleil et de la lune, 
à ses mains, des diamants, et sur ses bracelets, des pierres précieuses; 
à cette vue, mon cœur déborde de joie; 

à ses doigts sont des bagues, et à ses pouces, elles brillent comme des miroirs®*! 5 

Allons, amies, allons voir Nandakumârl 

Le bien-aimé n’a -t-il pas fait l’hospitalité à un morceau de bois®^? 

Pourquoi ne prendrait-il pas tout autant soin de nous? 


“ Nanda Kumàra: le jeune fils de Nanda, Krsna, considéré conune un jeune prince (kumàra), voir note 34. 

Nâgaravela pana feuille de bétel mais aussi la préparation à base de feuilles de bétel contenant de la noix 
d’arec, de la chaux ... qui est offerte en digestif après un repas. 

La plante des pieds de l’enfant Krsna est décorée par le ‘kumkum’, une poudre rouge obtenue avec la racine 
de la plante Curcuma Longa Linn. mélangée à de la chaux. 

On ne peut savoir s’il s’agit d’une allusion aux sandales de bois évoquées dans le verset précédent ou de 
décoration faites sur la plante des pieds avec le kumkum. 

*^ bora: jujube, désigne aussi un bijou d’or rond comme une baie de jujubier. 

phûmaturn: glands faits avec des fils de soie, qui décorent le turban ou les lacets qui ferment ou enjolivent le 
vêtement supérieur du prince-berger Krsna. 

“ ârasïi miroir; àrasîchapiirn ou àrasïcfiallo: nom d’un chaton de bague si brillant qu’on peut s y regarder 
comme dans un miroir. 

kâsta nà kakadà: s’agit-il d’un miroir en bois? La deuxième partie du verset demeure difficile à interpréter. 
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Rien ne peut égaler les mérites de l’hôte, 
s’étant adomé, il pénètre dans la maison des bergers! 6 

Allons, amies, allons voir Nandakumàr\ 

Avec un signal à chacun, ils ont compris, 
et chacun chante sa louange selon son cœur, 
d’abord je le regarde, puis je tombe à ses pieds, 
le seigneur de la lignée de Vallabha nous a toutes prises dans la vague [de son 

amour]! 7 

Allons, amies, allons voir Nandakumârl 


V 

Pustimârganârn pàrnca tattva nitya gàyejî, 
tenâm janmojanmanâm papa sarve jàyejî. 


Pustimârganârn pàrnca tattva nitya gàyejî, 
tenàm janmojanmanàin papa sarve jàyejî. 1 

Srijî Sri Navanîtapriyâjî sukhakârîjï, 

samaro Sri Mathurânàtha kumjabihàrijî. 2 

Sri Vitthalesarâya Dvàrakesaràya Giridhârijî, 

Gokulacandra Bâlakrsna Madanamohana paravàrijî. 3 

Bîjuin tattva Sri Vallabha kulane bhajîejï, 
kudâ lokalâjanî kâna sarve tajïejî. 4 

Trijum tattva Sri Govardhanadhara nitya gàyejî, 

Sri Natavaralâlnurn gamatuin sarve thàyeji. 5 

Cothurn tattva Sri Yamunâjîne jânojï, 
karo snâna jalane pana e sukha mânojî. 6 

Pàncamurn tattva Sri Vrajabhùmine gàïejî, 
nitya ûthî vaisnava jana padaraja pàîejî. 7 

Pàmce tattvanurn dhyàna nirantara kîjejî, 
to manavàrnchita je phala te sarvum lîjejî. 8 

Pàmce tattva Sri Brahmàdikane durlabhajî, 

Sri Vallabhaprabhu pragata pramâna kidhà sarve sulabhajî. 9 

A sobhà joî Haridàsa jâya balihàrijî, 

e lîlà gâjo nitya nara ne nàrijî. 10 


Pustimârganârn pàrnca tattva nitya gàyejî, 
tenàrn janmojanmanârn papa sarve jàyejî. 



Les chants dho}a au Gujaràt et leur usage pour la dévotion vallabhite 


97 


Edition: VDhPS (1977), I, p. 169. 

Variantes: 

1 nitya gàyejî: je nitya gâyajï; janmojanmanâm: janma janmanâm; jàyejî: jâyaji. 

3 Dvârakesaràya; Sri Dvârakesaràya; Gokulacandra Bâiakrsna Madanamohana: Sri 
Gokulacandramâjî Sri Madanamohana. 

4 bhajîejî: bhajïesum. 

5 Sri Natavaralâlanum . . . thâyeji: omis. 

6 Cothum tattva: omis. 

8 manavâmchita . . . sarvum: manavâmchitanâm phala sarve. 

9 tattva; ratna; Sri Vallabhaprabhu pragata: Vallabhaprabhu prakata; kidhâ: karyàm. 

5 

Celui qui chante sans cesse les cinq principes du Pustimàrga 
voit s’effacer tous ses péchés accumulés de naissance en naissance. 


Celui qui chante sans cesse les cinq principes du Pustimàrgcé’^ 
voit s’effacer tous ses péchés accumulés de naissance en naissance.*’ 1 

Srijr“ et Navanîtapriyâjï nous donnent le bonheur, 
invoquez [le nom de’*] Sri Mathurânâtha Kumjabihàrf 2 

Sri Vitthalesarâya, Dvârakesaràya, Giridhârijï, 

Gokulacandra, Bâlakrsna^^ et Madanamohana sont pleins de vigueur. 3 

Le second principe est qu’il faut adorer la lignée de Sri Vallabha 
et abandonner toute fausse pudeur à l’égard du monde.” 4 

Le troisième est que soit chanté sans fin Sri Govardhanadhara^L 
car c’est là toute la volonté de Sri Natavaralàla. 5 


** Pustimàrga: ‘le chemin de la grâce’, voir note 43. 

L’effect pervers du karma accumulé après chaque renaissance tout au long des multiple vies terrestres de 
l’être est annihilé par la simple dévotion aux préceptes du pustimàrga. 

Sriji: voir note 44. La reconnaissance et la dévotion des saptasvarùpa forment le premier des principes qui est 
énuméré aux versets 2 et 3 {cf. note 18). 

samaro (de samaravurn ou smaravum): répéter mentalement le nom divin en méditant sur lui; une des neuf 
formes de bhakti (dévotion) admises par la tradition. 

Kumjabihàrî: mot-à-mot ‘celui qui joue dans les bosquets du Braj’; qualifie Krsna, ici sous la forme du 
premier svarüpa, Mathurânâtha. 

La recension du ‘ Vividha dhola tathà pada samgraha" omet de mentionner le sbdhmQsvarüpa, Bâiakrsna, tout 
comme dans le dhola II, v. 13 (cf. note 45) et sans doute pour les mêmes raisons. 

Tout bhakta authentique doit mépriser l’opinion du monde, surtout si elle est en conflit avec les désirs de 
Kmna qui surpassent les exigences du dharma. 

Après les saptasvarùpa et la famille des Mahâràja, les trois principes restants sont liés aux lieux saints de la 
geste krishnaïte: Krsna soulevant le mont Govardhana qu’il divinise en quelque sorte, la rivière Yamunâ et le sol du 
pays Braj. 
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Le quatrième principe, sachez que c’est SriYamunâjï, 
baignez-vous dans son cours, buvez ses eaux, jouissez de ce bonheur! 6 

Le cinquième principe est qu’il faut chanter la sainte terre du Braj 
et toujours recevoir la poussière qui s’élève des pieds des fidèles vaisnava. 7 

Puissiez-vous sans fin méditer sur ces cinq principes 
et recueillir tous les fruits que désire votre esprit! 8 

Ces cinq principes sont difficiles à observer pour Brahma et les autres [dieux], 

Sri Vallabhaprabhu nous les a révélés et les a rendus accessibles à tous. 9 

Pour contempler cette beauté, Haridâsa veut se sacrifier, 
hommes et femmes, chantez sans fin ce jeu divin’* ! 10 

Celui qui chante sans cesse les cinq principes du Pustimàrga 

voit s'effacer tous ses péchés accumulés de naissance en naissance. 


VI 

Sri Nâthajïnum vadanakamala joyurn, 
jene ekavàra Sri Nâthajînurn vadanakamala joyurn. 


Koti kalpanum melum thayelurn mana, 

eka palakamâm dhoyurn, jene ekavàra ... 1 

Manusya deha dharyo teno saphala che, 

janma-marana duhkha khoyum, jene ekavàra ... 2 

Mevàda desamârn birâje mhàro vhàlamo, 

Sesa Samkara citta proyum, jene ekavàra ... 3 

Kamalacoka ratnacoka jagamohana joyurn, 
ralyo eka bâkî sarve khoyurn, jene ekavàra ... 4 

Dayàodi Prïtamajî surn prïta nathî jene, 

raâtàpitânàmanevagovyuin. 5 


Sri Nâthajînurn vadanakamala joyurn, 
jene ekavàra Sri Nâthajînurn vadanakamala joyurn. 


Le texte chanté et te texte édité dans VDhPS (1977), II, p. 122, sont identiques. Ce dhola ne 
se trouve pas dans DKS, mais sur le même thème on trouve par exemple le Sri Nàthajînà 
svarüpanurn dhola édité dans Dayàràma-rasadhàrà, dhârà-3, par K.K. Shastri et J. Ch. JosHi, 
Ahmedabad, 1975, p. 55-57. 


Le dernier verset donnant la ‘signature’ (chàpa) de Haridâsa est identique à celui du dhola II, du même auteur. 
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6 

Le visage de Sri Nàthajî, tel une fleur de lotus, 
ce visage, celui qui une seule fois l'avu . . . 


Si son esprit s’est souillé durant un crore de kalpa^^, 
en un instant il est lavé [de ses fautes], celui qui avu . . . 1 

S’il a réussi à renaître dans un corps humain’®, 
les souffrances de la vie et de la mort sont dissipées pour celui qui avu .. . 2 

Au pays du Mevâda” mon Bien-aimé resplendit; 
il concentre son attention sur Sesa et Samkara®”, celui qui avu .. . 3 

Au marché des lotus, à la boutique des joyaux, il a vu Jagamohana®' , 
il n’en a acquis qu’un seul, tout le reste s’est perdu, pour celui qui avu . . . 4 

Celui qui n’a pas d’amour pour le Très cher de Dayâ^^, 
est une disgrâce pour le nom de son père et de sa mère. 5 


Le visage de Sri Nàthajî, tel une fleur de lotus, 
ce visage, celui qui une seule fois l’a vu .. . 


VII 

Kukâne pagaie padhâro vhalâ, kukàne pagalejî re . . . 

Kukàne pagaie padhâro vhalâ, kukâne pagalejî re; 

Samasamatâ Mohanajî âvyâ ladasadate dagalejî re. 

Kukàne pagaie ... 1 

Mastaka mukuta pïtâmbara sohe, nïlâmbara badalejî re; 

Mukha upara sramajalanàm motï dîthade mana harakhejî re. 

Kukàne pagaie ... 2 


kotï: un crore, soit 10 millions; kalpa: une mesure de temps égale à un jour de Brahma, soit 4 320 000 000 de 
nos années. 

La renaissance humaine est la seule qui puisse mener au salut ultime et à la délivrance du cycle des 
renaissances, pourvu qu’on en use raisonnablement. Or une seule vision (darsana) de Sri Nàthajî donne cette 
délivrance à celui qui a déjà pu obtenir une renaissance humaine. 

Le Mewar, partie orientale du Rajasthan où se trouve située, au Nord d’Udaipur, la cité de Nathdwara, 
construite autour du sanctuaire de Srî Nàthajî, lorsque les fidèles vinrent s’y réfugier vers 1671. 

La vision de Sri Nàthajî équivaut à toutes les autres formes de dévotion, y compris la méditation sur Sesa et 
Samkara. 

Jagamohana: celui qui réjouit le monde, Krsna, C’est le seul joyau ou le seul lotus digne d’être acheté, qui 
vaut bien de perdre tout le reste. 

Dayâ: Dayâràma, l’auteur du dhola. 
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Dùdhade meha varasyâ Narasaiyâne âmganade saghalejï re, 
sàkara kerâ karâ padyâ tyâm re rasa bâdhyo dhagalejï re. 

Kukàne pagaie ... 3 


Editions: 

I.S. Desai, Narasimha Mahetà Krta kàvyasamgraha, Bombay, 1913, p. 306: NMKS. 

-, Brhat kâvyadohana, 1, 7e éd., Bombay, 1925, p. 9: BKD. 

Sh.T. Jesalpura, Narasimha Mahetânï kâvyakrtio, Ahmedabad, 1981, p. 241: NMKK. 
Variantes: 

1 Kukàne: Kukumane NMKS BKD et NMKK: padhâro: padhàryâ NMKK: vhalâ: Hari 
NMKS et NMKK, râja BKD: Samasamatâ: Ladasadatâ NMKS, Masamasatâ BKD et 
NMKK: Mohanajï: Mohana ghera NMKS: ladasadate: dagamagate NMKS BKD et NMKK. 

2 Mastaka: Mustaka NMKS: mukuta: pâgha NMKS BKD et NMKK: pîtâmbara: nïlâmbara 
NMKK: sohe: sohiye NMKS et BKD: nilambara: lîlârn ambara BKD, pîtâmbara NMKK: 
badale: dagale NMKS, rarnga le BKD: dîthade: jotâra BKD: harakhejî: Hari le NMKS 
BKD et NMKK. 

3 Dùdhade . . . Narasaiyâne: Sàkara . . . padyâ BKD: Dûdhade: Dudhale NMKS, düdhe 
NMKK: varasyâ: vüthya NMKS et NMKK, vuthyo BKD: Narasaiyâne: Narasairnyâne 
NMKS BKD et NMKK: âmganade: àrngalale NMKS, âmganiye BKD et NMKK: sàkara . . 
padyâ: dùdhade . . . Narasairnyâne BKD: sàkara: sàkara NMKS: tyâm re: to NMKS, che 
BKD, omis NMKK: bâdhyo: vâdhyo NMKS BKD et NMKK. 

NMKS donne un verset supplémentaire entre les versets 2 et 3: 

Masamasatâ Mohana ghera âvyâ ladasadate dagale; 

Chüpïne chogàje chetaryâm jyama mînane bagale. 

7 

Sous le signe du bonheur, viens nous honorer de ta présence, ô Bien-aimél 

Sous le signe du bonheur, viens nous honorer de ta présence, ô Bien-aimé! 

Sous le signe du bonheur, 

tranquillement Mohanajï est venu, 
de sa démarche dansante. 

Sous le signe du bonheur, ... 1 

La diadème sur sa tête et son pagne®’ de soie dorée sont seyants, 
ils donnent le change au vêtement bleu®**; 

“ pîtâmbara: un pagne {dhotî) de soie jaune-orangé qui est traditionnellement le vêtement de Krsna-Visnu, au 
point que ‘Pitâmbara’ peut suffire à nommer Krsna-Visnu. 

nïlâmbara: un vêtement de couleur bleu sombre (éventuellement vert sombre), attribué tradi- 
tionnellement à Balarâma, le frère de Krsna-Gopâla au Braj, et qui pouvait aussi suffire à le nommer. Le sens du 
verset pourrait être; ‘il échange son vêtement avec celui de Nfiambara’. Le sens reste cependant obscur. Desai 
{.W.VfK.S et BKD) propose deux vanantes: 1) dagale: petit manteau ou gilet sans manche porté par les bergers. On 
pourrait traduire, avec son gilet bleu sombre ,2) ft/émû/nburara/nga/e; ‘avec son étoffe de soie vert sombre’. Cette 
deuxième version est traduite par Swami Mahadevânanda, Devotional songs of Narsi Mehtà (Delhi, 1985), p. 41. 
‘Y our shoulder cloth of green’. 
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sur son visage perlent des gouttes de sueur, 
sa vue réjouit le cœur. 

Sous le signe de bonheur, ... 2 

II pleut une pluie de lait 
dans toute la petite cour de Narasaiyo“, 

et il grêle des grêlons de sucre candi, 

[alors] l’amour®* s’enfle démesurément. 

Sous le signe du bonheur , ... 3 

Sous le signe du bonheur, viens nous honorer de ta présence, ô Bien-aimé\ 


VIII 

Je koî premaamsa avatare, premarasa tend uramàrn thare. 

Simhana kerum düdha hoya te, sirnhana sutane jare; 

kanaka pàtra pàkhe sahu dhàtu, phodîne nïsare. 1 

Premarasa tend uramàrn thare. 

Sakkarakhoranutn sàkara jïvana, kharanâ prânaja hare; 

ksâra sindhunum mâchaladum jayama, mïthâ jalamâm mare. 2 

Premarasa tend uramdrn thare. 

Somavallï rasapâna suddha je, brâhmana hoya te kare, 

vagalavamsine vamana karàve, vedavânï ucare. 3 

Premarasa tend uramdrn thare. 

Uttama vastu adhikâra vinâ, tadapi artha nâ sare; 

matsya bho^ bagalo muktàphala, dekhi camcu nà bhare. 4 

Premarasa tend uramdrn thare. 

Ema kotî sâdhane premavînâin, Purusottama pûtha na phare; 

Dayâprîtama Sri Govardhanadhara, premabhaktiye vare. 5 

Premarasa tend uramàrn thare. 

Je koî prema arnsa avatare, premarasa tend uramàrn thare. 


Edition: DKS (1887), I, p. 276. 

Variantes: 

2 Sakkarakhora: Sakarakhora; jayama; jyama. 

3 Somavallï: Somaveli. 

4 vinâ, tadapi: vinâ male, tadapi. 


‘Recevoir une pluie de lait’ veur dire ‘jouir d’une grande prospérité’. Cette prospérité ‘spirituelle’ est celle de 
l’auteur: Narasï Mahetâ qui signe par humilité du diminutif de son nom Narasaiyo. 

** rasa pour premarasa'. le sentiment de la passion, de l’amour mystique du dévot, cf. pada Viil.teka ctpada 2 note 46. 
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8 


Si un fragment de l'Amour vient au monde, 
en son sein habitera l'amour.^'' 


Le lait que produit une lionne, ne peut être digéré que par un lionceau; 
un vase fait de métal, sauf s'il est en or, finit par se briser. 1 

L 'amour habitera en son sein. 

Le sucre est la vie de l’oiseau-mouche, le sel le prive de son souffle vital; 

mais tel est le petit poisson de l’océan salé que dans l’eau douce il meurt. 2 

L 'amour habitera en son sein. 


La liqueur de soma est pure, si elle est bue par un brahmane, 

mais elle est rejetée par celui qui est le fruit d’un mélange de castes; ainsi disent les 

Védas. 3 


L’amour habitera en son sein. 


Le but suprême,"* obtenu illégitimement, est en fait manqué; 
la grue, friande de poissons, si elle trouve des perles, n’en emplit pas son bec. 4 
L'amour habitera en son sein. 

Purusottama, lui, ne reste pas sans amour ni ne tourne le dos aux innombrables 

saints; 

Dayâ choisit pour Bien- Aimé Sri Govardhanadhara avec amour et dévotion. 5 

L’amour habitera en son sein. 


Si un fragment de l’Amour vient au monde, 
en son sein habitera l’amour. 


IX 

(Àsrayanum pada:) 

Drdha îna caranana kero bharosol 
Sri Vallabha nakha candra chatâbina, 

saba juga mâmju andhero . 1 

Bharoso, drdha îna caranana kero bharosol 

L’être suprême est conçu par l’auteur, Dayârâma, comme l’Amour dont tout être né n’est qu’un fragment 
venu sur terre. L’homme qui le reconnaît, passe son existence dans les souffrances de la passion du viraha (amour 
dans la séparation) jusqu’à sa réutuon avec Dieu. Il ne peut vivre que dans l’Amour, toute autre tentative est futile 
comme l’expriment les vers suivants. De même que l’homme ne peut vivre que d’amour, de même le lionceau ne 
survit qu’avec le lait de la lionne; l’oiseau-mouche ne peut se nourrir que du suc des fleurs, le poisson de mer ne peut 
vivre que dans l’eau salée, et la grue mange des poissons, même si on lui offre des perles. Il est inutile de chercher 
1 immortalité parmi les métaux, si ce n’est avec l’or; l’échec attend celui qui passe par de faux moyens autres que 
l’amour; même le Soma se ptollue, si l’on ne respecte pas les règles. 
uttamavastu: VOIT dhola 3, note 59. 
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Sâdhana aura nahi â kalime, jàsu hota nïvero; 

Süra kahâ kahe dvividha ândharo, bina mola ko cero. 

Bharoso, drdha ma caranana kero bharosol 

Edition: VDhPS ( 1977), I, p. 447. 

Variantes: 

Refrain: caranana: caranana. 

1 juga màmju: jaga màmjha. 

2 aura: omis\ â kalime: yâ kalimern; jâsu hota nïvero: jâsorn hoya nivero; kahe: kahein; 
mola: müla. 


9 

{Pada pour demander refuge:) 
Ayez une foi ancrée dans Ses piedsl 


Sans réclat lumineux comme la lune, qu'irradient les ongles de Sri Vallabha, 
dans le monde entier®^, ce sont les ténèbres, 1 

Ayez uhe foi ancrée dans Ses piedsl 

Dans cette ère de Kali, il n’y a pas d’autre voie pour trouver le salut; 

Süra Ta dit: Je suis deux fois aveugle^^, un serviteur qui ne vaut rien. 2 
Ayez une foi ancrée Ses piedsl 


jaga: ie monde’ est le mot donné par l’édition VDhPS (cf. variantes). La version chantée donne juga (cf. 
yuga) : ‘ère’ ; ‘La succession des périodes du monde resterait sans lumière s’il n’y avait pas l’éclat lumineux des ongles 
de Sri Vallabha.’ 

^ Sùradâsa, le premier des huit poètes consacrés par la secte vallabhite (asta-châpa) qui ont tous composé en 
braj, était selon la légende aveugle, si bien que son nom signifie populairement maintenant ‘un aveugle’. Ici, Süra dit 
qu’il est ‘deux fois aveugle’, physiquement et spirituellement; il avoue ceci par humilité dans sa ‘signature’ et il ajoute 
qu’il est alors un serviteur inutile. 
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INTRODUCTION 

Le Catalogue Sommaire des Manuscrits Indiens d’A. Cabaton (Paris 1912) enregistre 
environ 70 manuscrits «mahrattes», sous la Section III, «manuscrits indiens». Un certain 
nombre d’entre eux ainsi que quelques livres marathi lithographiés avaient déjà été catalogués 
dans le Journal Asiatique Vol. XI, janvier 1848, pp. 71-78. Cet ensemble conservé à la 
Bibliothèque nationale appartient à la collection rassemblée par Charles d’OcHOA qui 
séjourna en Inde en 1843-44. Le manuscrit N” 8990 le fait naître en France le 26 février 1816 
et fournit aussi son horoscope, préparé par un astrologue indien. Ch. d’Ochoa s’était pris 
d’intérêt pour l’histoire et la littérature marathi et, après de volumineux échanges de 
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correspondance avec le gouvernement français, réussit à obtenir une mission scientifique en 
Inde. Il y vint au début de 1843. Son projet originel était de débarquer à Goa et de rejoindre 
Hyderabad à travers un circuit passant par Mangalore, Madurai, Tanjore, Pondichéry, 
Bijapur et Vijayanagar. Mais il changea de plan et, au lieu de Goa, il débarqua à Bombay. De 
là il vint à Poona qui même alors était un centre d’études où il fit la connaissance de 
Vishnushastri Bapat, expert en Sanskrit et Marathi. Ils devinrent bientôt amis et Vishnushastri 
commença à fournir à Charles d’Ochoa les manuscrits dont il avait besoin pour écrire une 
histoire des Marathes et de leur littérature. Nükanthshastri Thatte, autre fameux pandit de 
Poona, l’aida aussi de la même façon. Le ms. 690, qui est une liste de la collection personnelle 
de ce pandit Sanskrit, donne quelque idée de sa richesse et de sa diversité. Elle comprend 
environ 500 titres d’œuvres appartenant aux diverses branches de la connaissance; rhétorique, 
grammaire, prosodie, yoga, Mimansa, Dharraa, etc. . . La troisième source de Charles 
d’Ochoa dans sa quête de manuscrits était un Musulman du nom de Gosha Mahammad, qui 
agissait comme un intermédiaire. Il avait engagé un copiste pour recopier les manuscrits 
nécessaires à Charles d’Ochoa et lui payait le maigre salaire de 2 Roupies pour mille vers, 
prenant trois roupies pour lui-même. De cette façon Charles d’Ochoa put recueillir des 
copies de maints manuscrits Sanskrits et Marathis qu’il souhaitait utiliser comme sources 
pour une histoire de la littérature indienne. Ce genre de matériaux se retrouve, par exemple, 
dans les manuscrits 678 et 684 qui portent le titre: «Documents sur l’histoire littéraire des 
Mahrattes» ... Il semble que, pendant son séjour à Poona, Charles d’Ochoa se soit installé 
près du lieu-dit Gâr Pïr et ait rayonné à partir de là jusqu’à des sites aussi éloignés que 
Pandharpur et Bijapur pour enrichir sa collection de manuscrits et sa connaissance de 
l’histoire des Marathes. 

Le manuscrit 764 contient des lettres écrites par des officiers de gouvernement à Poona au 
secrétaire de la Rànî de Jath, Bhagirthibai Daphale, lui demandant de s’occuper de Charles 
d’Ochoa et de l’aider au cours de son voyage dans son territoire. L’une de ces lettres, écrite en 
écriture modï le désigne sous le nom de «Mester Dochva» et son pays sous celui de «Farasis». 
En voici le texte: 


3irâa. ritte -pi M ^ sro w ^ -q^ ^ ^î[toir. 

HtJKTildltn 'Il4l çldld àÙ 'tHtq-yÿcll ■«sàl'MI àsR 

^ àc^l^rK ffclHdl f. 4tffer atà: 


Charles d’Ochoa visita beaucoup de lieux et recueillit quelques originaux et beaucoup de 
copies. Le ms. 8990 rend compte de ses incursions sur des sites de pèlerinage comme Alandit 
et Dehu, tous deux près de Poona. Il fourmille de détails et décrit ces lieux tels qu’ils étaient il 
y a 150 ans. Au total, il semble avoir utilisé son temps très efficacement à rencontrer des gens, 
à recueillir des manuscrits, à en faire copier, à apprendre le Marathi et à se familiariser de plus 
en plus avec la région et la population qu’il étudiait. Le ms. 685 est très important à cet égard. 
Il contient une liste des temples hindous de Poona, au nombre de 188, classés par quartiers. 
La plupart existent encore aujourd’hui, quelques uns prospères. 

La collection présente laissait augurer une plus riche moisson. Malheureusement, le climat 
indien ne convenait pas à Charles d’Ochoa qui commença à souffrir de dysenterie. Il était 
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soigné par des médecins européens qui, finalement, lui conseillèrent de rentrer en Europe. 11 
mourut sur le vapeur qui le ramenait en France en 1844. Il avait alors 28 ans. Se collection de 
manuscrits fut envoyée en France et portée à la connaissance du monde savant en 1848 grâce 
à un premier catalogue rédigé par E. Bumauf, Reinaud et G. De Lagrange, publié dans le 
Journal Asiatique, et précédé de cette Note de la rédaction du Journal: 

«La collection de manuscrits orientaux recueillis dans l’Inde par feu M. Ch, d'Ochoa, 
que M. le Ministre de l’Instruction publique avait chargé d’une mission scientifique en 
Orient, étant devenue la propriété du Gouvernement, M. de Salvandy en a fait don à la 
Bibliothèque royale. Mais avant de la faire déposer dans le cabinet des manuscrits, M. 
le Ministre a chargé deux membres de la Société asiatique d’en rédiger un catalogue 
sommaire. Ce catalogue, qui a été exécuté à la fin de l’été de 1846, n’était pas destiné à 
voir le jour; mais M. de Salvandy a désiré qu’il fût publié dans le Journal de la Société 
asiatique, afin que les orientalistes pussent se faire une idée de ce que renferme la 
collection de M. d’Ochoa. La commission du Journal s’est empressée de se rendre au 
désir de M. le Ministre, et elle est heureuse de lui adresser ici les remercîments de tous 
les amis de la littérature orientale». 

Ce catalogue dénombre 75 manuscrits «mahrattes». Mais cette liste est inexacte car elle 
comprend aussi quelques ouvrages sanskrits. En outre, elle est entremêlée de quelques livres 
marathi lithographiés qu’on ne peut considérer comme des manuscrits. Aussi a-t-elle été 
révisée par A. Cabaton dans son Catalogue Sommaire des manuscrits indiens, publié à Paris 
en 1912. Mais le catalogue de Cabaton incluant aussi sous le Marathi quelques manuscrits 
Sanskrit, Hindi et Rajasthani, doit être aussi révisé. Par exemple, la première entrée 
elle-même, N° 639 page 89, mentionne une oeuvre appelée Padmàvatï caritra qui est en 
Sanskrit mais sans «glose mahratte». Les Nos. 655 et 656 contiennent des couplets hindi ou 
dohàs de Kabir, et ne peuvent être classés en Marathi. C’est aussi le cas des Nos. 664, 880 et 
883, tous en d’autres langues que le Marathi. Ainsi, sur les 69 manuscrits étudiés dans la 
collection d’Ochoa, environ 60 peuvent être considérés comme Marathi. 

Ces 60 manuscrits entrent dans deux catégories: 1. historiques, 2. littéraires. Le premier 
groupe peut être subdivisé en deux sous groupes, respectivement histoire dynastique et 
histoire mythologique. Sous ce dernier titre on peu classer le N® 643 qui rend compte du début 
de l’ère Sâlivàhana, le N® 658 qui est l’histoire de Pundalika, le premier dévot du dieu Vitthala 
de Pandharpur et le N° 675 qui est une chronique mythologique de Kàshïkhanda. Des trois, le 
premier est purement fantaisiste et le dernier traditionnel. Mais le N° 658 donne un récit très 
original de la vie de Pundalika, le fondateur du mouvement de Bhakti dans le Sud. Il est en 
vers et contient 226 strophes dans le mètre populaire dit Ovî. Il a quelque chose d’original à 
dire sur le dévot Pundalika, la rivière Candrabhâgà et la toponyme Pandharï. 

Parmi les histoires dynastiques, le Bimbâkhyâna (deux mss. 644 et 679) raconte l’histoire 
de Bombay et peut être comparé à un texte publié, le Mahikàvatïcî Bakhar (Ed., ’V.K. 
Rajavade, Poona, Saka 1846). Le Sivacaritra qui constitue l’essentiel du ras. 661 semble être 
une version de la fameuse Chronique de Sivàjî par Sabhàsada. Les mss. 686, 687 et 688 
contiennent quelques uns des documents originaux pour l’histoire du royaume marathi que 
Charles d’Ochoa voulait écrire. De ces divers matériaux, la seule œuvre dont on peut 
recommander la publication est le N° 658, le Pundalikâkhyâna ou Histoire de Pundalika. 
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Dans la catégorie des manuscrits littéraires deux méritent une attention spéciale. Le N“ 
64i), J nânesvarî-paribhàsâ, glose de IdiJnànesvari, l’un des plus grands textes Marathi écrit en 
1290. Cette glose est très importante pour un dictionnaire historique du marathi et devrait 
être publiée. Le second, le N° 641, est un traité de prosodie, appelé Chandovicâranâ par son 
auteur, Ramacandra. Il mérite aussi la publication car il recouvre une grande variété de 
mètres du marathi ancien. Le ms. 688 est une version marathi de Pancatantra, la fameuse 
collection sanskrite d’histoires didactiques. Il semble que le Pancatantra ait fait l’objet de 
versions marathi d’époques et d’auteurs différents, et cette version sera utile dans une étude 
comparative. II y a enfin une collection de choses populaires féminines, ou Ovîs, dans le ms. 
804, dont la publication enrichirait le folklore marathi. 

Tels sont les quelques manuscrits originaux et importants de la collection de Ch. d’Ochoa 
qui méritent une attention spéciale. Je recommanderais surtout la publication de deux 
d’entre eux, 1. la Jnânesvarî-paribhàsà (N° 640) et 2. le Chandovicâranâ (N° 641). Charles 
d’Ochoa recueillait surtout des copies de manuscrits marathi et non les originaux. Sa 
collection est donc naturellement riche en copies et plutôt pauvre en originaux. Cependant 
les lettres écrites par lui et pour lui mériteraient la publication. Sur la base de sa corres- 
pondance, il reste à écrire un bel article sur lui-même et son œuvre, ce qui servirait à l’étude 
sociale du Mahâràstra de son temps. 

J’ai eu connaissance de cette collection il y a quelques années à travers un article non publié 
sur Charles d’Ochoa par Mme. Vasundhara Filliozat, que j’ai traduit en Marathi et fait 
publier dans le journal Kesari de Poona. Mme. F. Mallison s’y intéressa tout spécialement et 
décida M. François Gros, le directeur de l’EFEO à Paris à me confier la mission de préparer 
un catalogue descriptif de cette collection. Avec leur aide et celle de Pierre Filliozat, de Mme. 
Rageau, bibliothécaire et de M. Ribet, secrétaire de l’EFEO, j’ai pu mener ce travail à son 
terme. Que tous soient remerciés pour avoir rendu mon séjour à Paris utile et agréable. 

Poona, le 26 juin 1986. S. G. Tulpule 


INTRODUCTION 

The 'Catalogue Sommaire des Manuscrits Indiens’ by A. Cabaton (Paris 1912) registers 
about 70 manuscripts as 'Mahratte’, or Marathi, under section III which is ‘Manuscrits 
Indiens’. Some of these along with a few litho-printed Marathi books are also listed in the 
Journal Asiatique, Vol. XI, January 1848, pp. 71-78. This manuscript and printed material 
which is preserved in the Bibliothèque Nationale, Paris, belongs to the collection made by 
Charles d’Ochoa who was in India during 1843-44. Charles d’Ochoa was bom, according to 
an entry in the Ms. No. 8990, in France on the 26th of February 1816. This Ms. also gives his 
horoscope as prepared by an Indian astrologer. Mr. d’Ochoa got himself interested in the 
history and literature of the Marathas and after a good deal of correspondence with the 
French Government, he succeeded in getting some financial assistance to go to India and 
study there. Accordingly, he went to India at the beginningof the year 1843. His original plan 
was to land in Goa and then proceed in the direction of Hyderabad by taking a circuitous 
route via Mangalore, Madurai, Tanjore, Pondicherry, Bijapur and Vijayanagar. But he 
changed his plan and instead of landing in Goa, he landed in Bombay. From Bombay he left 
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for Poona, which was even then a seat of leaming, where he was introduced to Vishnushastri 
Bapat who was well versed in both Sanskrit and Marathi. Soon they became friends and 
Vishnushastri Bapat started supplying him with manuscripts which Charles d’Ochoa required 
for writing a history of the Marathas and their literature. Nilkanthshastri Thatte, another 
renowned Pandit of Poona, also helped him in this direction. Ms. No. 690, which isa list of the 
private collection of this Sanskrit Pandit, gives some idea about its richness and variety. It 
contains about 500 titles of works on various branches of knowledge like Rhetorics, Grammar, 
Metrics, Yoga, Mimamsa, Dharma etc. Charles d’Ochoa’s third source in his endeavour to 
collect manuscript material was a Muslim named Gosha Mahammad who acted as an agent or 
middle man. He had engaged a writer to copy the manuscripts required by Charles d’Ochoa 
and paid him a pittance of Rupees 21- per thousand verses keeping Rupees 3/- for himself . In 
this manner Charles d’Ochoa could collect copies of a number of Sanskrit and Marathi 
manuscripts which he wanted to use as source-material for a History of Indian literature. This 
kind of material is found, for example, in Mss. Nos. 678 and 684 which bear the title 
“Documents sur l’histoire littéraire des Mahrattes’’. . It seems that while in Poona Charles 
d’Ochoa used to camp near the place called Gàr Pîr and make joumies from there to distant 
places like Pandharpur and Bijapur to enrich his manuscript collection and knowledge of the 
history of the Marathas. Ms. No. 764 contains letters written by Government officers in 
Poona to the Secretary of the Rânî of Jath, Bhagirthibai Daphale, asking him to look after 
and help Charles d’Ochoa as he travelled through her territory. One of these letters, written in 
the Modî script, reads as follows. It refers to d’Ochoa as ‘Mester Dochva’ and his country as 
‘Farasis’. 


311% 31^. îTÔ «lèd ^ 

cqi# à3?T rqisirTi cft ^ ^ 


Charles d’Ochoa visited a number of places and collected a few original and many copied 
manuscripts. Ms. No. 8990 gives an account of his shorter trips to places of pilgrimage like 
Alandi and Dehu, both near Poona. It is full of details and describes these places as they were 
a hundred and fifty years ago. On the whole, he seems to hâve used his time very fruitfully 
meeting people, collecting manuscripts, getting some copied, leaming Marathi and making 
himself more and more acquainted with the région and people of his study. The Ms. No. 685 is 
very important from this point of view. It contains a colonywise list of the Hindu temples in 
Poona which total to 188. Most of them are still existing and some are flourishing. 

The présent collection promises of a still richer one. But unfortunately the Indian climate 
did not suit Charles d’Ochoa and he started suffering from dysentery. He was being treated 
by European doctors, but finally they advised him to go back to Europe and he died on the 
steamer which was taking him to France in 1844. He was 28 then. His collection of manuscripts 
was sent to France and was brought to the notice of the scholarly world in 1848 when it was 
catalogued for the first time by Professer Bumauf who introduced it thus: (Engüsh translation 
of the original French by Dr. Gudrun Bühnemann) 
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“This collection of Oriental manuscripts collected in India by Charles d’Ochoa whom 
the Minister for Public Instruction had asked to carry out the scholarly mission to the 
Orient. 

After the collection became the property of the Government, Mr. de Salvandy 
donated it to the Bibliothèque Royal. But before depositing it in the Manuscript Hall, 
the Minister asked two members of the Asiatique Society to make a brief catalogue of 
its contents. This Catalogue, which was finished towards the end of the summer of 1846, 
was not destined to see the light of the day. But Mr. de Salvandy desired that it should 
be published in the Journal of the Asiatique Society so that the Orientalists could get an 
idea of what this collection of Charles d’Ochoa consists. The Committee of the Journal 
Asiatique fulfilled the wish of the Minister and it is pleased to make it known to ail the 
friends of Oriental literature.” 

(Journal Asiatique, January 1848, p. 66) 

This Catalogue lists 75 Mss. as Marathi. But the list is not correct as some Sanskrit Works 
are also included in it. Similarly, it is mixed up with the titles of some early litho-printed 
Marathi books which cannot be called manuscripts. So, this list was revised by A. Cabaton in 
his ‘Catalogue Sommaire des Manuscrits Indiens’, published in Paris in 1912. Cabaton’s 
Catalogue also includes some Sanskrit, Hindi and Rajasthani manuscripts under Marathi and 
has, therefore, to be revised. For example, the very first entry. No. 639 on p. 89, mentions a 
Work called ‘Padmâvatï-caritra’ which is in Sanskrit but without any ‘glose mahratte’. 
Similarly, Nos. 655 and 656 contain Hindi dohâs, or couplets, of Kabir and cannot be listed 
under Marathi. The same is the case with Nos. 664, 880 and 883 ail of which are in languages 
other than Marathi. Thus, out of the 69 Mss. studied from d’Ochoa’s collection, only about 60 
can be called Marathi. 

These 60 Marathi manuscripts fall into two groups; (1) Historical, and (2) Literary. The 
first group can be further divided into two sub-groups of Mythological and Dynastical 
historiés respectively. Among the mythological historiés can be listed No. 643 which is an 
account of the beginning of the Sâlivâhana Era, No. 658 which is the Story of Pundalika, the 
first devotee of god Vitthala of Pandharpur, and No. 675 which is a mythological chronicle of 
Kâshîkhanda. Of these three, the first is just imaginary, and the last is traditional. But No. 
658 gives a very different account of the life of Pundalika, the founder of the Bhakti 
movement in the south. It is in the verse form and contains 226 verses in the popular Ovï 
métré. It has something different to tell about Pundalika, the devotee, the river, Candrabhâgâ, 
and the place-name, Pandhari. 

Among the dynastical historiés corne the Bimbàkhyâna (Nos. 644 and 679, two mss.), 
which is the account of the history of Bombay, and which can be compared with the published 
Mahikâvatïcï Bakhar (Ed., V.K. Rajavade, Poona, Sakayear 1846). The Sivacaritra, which 
forms the bulk of Ms. No. 661, seems to be a rendering of the well known Chronicle of Sivâjî 
by Sabhàsada. Mss. Nos. 686, 687 and 688 contain some source-material for a History of the 
Marâthâ kingdom which Charles d’Ochoa had a plan to Write. From this varied type of 
material the only work which can be recommended for publication is No. 658 which is the 
‘Pundalikâkhyâna’, or the Story of Pundalika. 

In the literary group of manuscripts, two deserve spécial attention. One is No. 640 which is 
the 'Jnànesvarî-paribhâsâ' , or a Gloss of thç J nânesvari, one of the greatest works in Marathi 
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written in 1290 a.d. This Gloss is very important from the point of view of a Historical 
Dictionary of Marathi and deserves to be published. The second. No. 641, is a work on 
Metrics and is called 'Chandovicàrana by its author who is Ramacandra. This work is also 
worth publishing as it covers a wide range of old Marathi métrés. Manuscript No. 688 is a 
Marathi version of the Pahcatantra^ the famous collection of didactic stories in Sanskrit. It 
seems that the Pancatantra was rendered into Marathi at different times by different authors 
and the présent rendering will be usefu! for a comparative study. Then there is a collection of 
women’s Folk-songs, or Ovls, in the Ms. No. 804 which, if published, will enrich the Marathi 
folklore. 

These are the only original and important manuscripts in Charles d’Ochoa’s collection 
which deserve more attention. If I am asked to recommend two works for publication from 
among these, I will recommend (1) The Jnànesvarî-paribhàsà, in No. 640 and (2) The 
Chandovicâranà, in No. 641. Charles d’Ochoa was mainly engaged in collecting copies of 
Marathi manuscripts and not the original ones. Naturally , his collection is fairly rich in copies, 
but rather poor in originals. However, the letters written by him and for him are worth 
considération for publication. A nice article can be prepared on him and his work on the 
strength of his correspondence which is useful for a social study of the Mahârâstra of his tirae. 

I came to know about this collection some years ago through an unpubüshed article on 
Charles d’Ochoa by Dr. Vasundhara Filliozat, of Paris, which I translated into Marathi and 
got published in the Kesarî of Poona. Dr. Fr. Mallison took spécial interest in it and 
persuaded Professer Fr. Gros, Director EFEO, Paris, to invite me to France and entrust the 
work of preparing a Descriptive Catalogue of this collection to me. I could do it with the help 
of Drs. Vasundhara and Pierre Filliozat, Dr. Fr. Mallison, Dr. Christiane Rageau, Librarian, 
EFEO , and Mr. Ribet, Secretary, EFEO. It is my pleasant duty to thank Prof. Gros and them 
ail who made my stay in Paris very enjoyable and fruitful. 

Poona, June 26. 1986. S. G. Tulpule 


No. 638 

Padmâvaiï-caritra. A work in Sanskrit, wrongly entered as ‘avec une glose mahratte’ 
in the Catalogue. 

No. 639 

Ràmâryàs. The ms. contains 108 verses in the Àryâ mette in Sanskrit glorifying Lord 
Râma and their Marathi rendering in verse form. The Marathi verses are raetrically 
faulty and orthographically incorrect. They are, however, not a ‘glose mahratte’ as 
the Catalogue says, but versifîed translation of the original Sanskrit âryâs. The 
author is Mudgalâcârya whose dates are unknown. 

No. 640 

Jnânesvari-paribhâsà, wrongly described as “Traité de philosophie en sanscrit en 
mahratte’’ in the Catalogue. This is a gloss of select words from the Jhànesvarî, the 
well known commentary on the Bhagavadgîtà by Jnànadeva written in 1290 a.d. The 
ms. is dated 1766 of the Saka Era which is 1844 a.d. and the name of the author is not 
mentioned. In ail about 1200 words are glossed chapterwise. The work is comparable 
with a similar gloss of the Jnânesvarï entitled Jnànesvari-tipana' edited by 
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M.S. Kanade and S. B. Kulkami (Poona University Publication, Poona, 1968). The 
Work deserves to be published, as it defines some vocables from the Jnànesvarî in a 
novel way. 

No. 641 

The ms. contains (1) Srutabodha, a Sanskrit versified work on Metrics by one 
Kàlidâsa, and (2) a Sanskrit-Marâthî work, "Chandonàma-vicârana , on Metrics by 
Râmacandra who calls himself a disciple of Laksmïpati. This second work begins 
with Sanskrit and proceeds with Marâthî thus: 


3ll'J|l=t>Mlîiracî WHWII finPl 3?|f MocîlflHIWI 1 1 


The author has given Marâthî illustrations, composed by himself, of 80 métrés in ail. 
The work is incomplète. 

No. 642 

The ms. contains devotional poems, padas, by poet-saints like Dàsa (not the famous 
Râmadâsa), Amrtesvara (on Mallâri), Ekâ Sivarâma, Kokila Gahgâdhara, Ranga- 
nâtha, Sridhara, Ekanâtha, Sivadina and Kesavasvâmî. The ms. also contains poems 
composed in Braja and Hindï. 

No. 643 

The Catalogue wrongly describes this ms. as “Prières en mahratte”. It is on the other 
hand an account in five pages of the history of the beginning of the Sâlivàhana Saka 
era. It is the story of the daughter of a Brahmin in Paithan who became prégnant 
from a Brahmin in a dream and gave birth to a son who later defeated King Vikrama 
of Ujjayini who attacked Paithan and established the Saka era. Since then, the story 
tells us, the Sâlivàhana Saka prevails on the south of the river Narma# and Vikrama 
samvatsasa on the north. The ms. is in the Modî script. 

No. 644 

Bimbâkhyâna, by Laksmana Prabhudàsa, containing Chapters 1 to 13 and about 
1200 verses in the ovî métré. The date of the scribe is Saka year 1755, or a.d. 1833. 
Some pages are blank depriving us of a few verses. The author says about his work: 

3 fisji w«îi ait wsîi (?, ?o) 

The Word "Phirangî’, meaning the Franks or the Portuguese, is derived by the author 
as follows: iqçirgmraf i PFtnt am ^ ) This etymology of the word 

suggests that the Franks or the Portuguese were traiters. This historical chronicle is 
also known as ^Mahikàvatïcï Bakhar' and has to be compared with a similar work 
edited by V.K. Rajvade (Poona, Saka 1846). The work is of a composite nature 
bringing together accounts written at different times. 

No. 645 

Contains shorter poems ofVàmana Pandit (1618-1695) totallingto38. Alistof these 
poems is given on pp. 90-91 of the Catalogue Sommaire des Manuscrits Indiens. 

No. 646 

The ms. contains devotional poems, or abhangas, 35 in ail, raainly of Tukârâma and a 
few of other poet-saints like Cokhà Melà, and Ramâvallabhadàsa. 
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No. 647 

Ràmavijaya, of Srîdhara ( 1703 a.d.). Ch. 1-10. The ms. was written for Charles 
d’Ochoa in January 1844. 

No. 648 

The ms. contains ( 1 ) Bâlakrîdà by Anantasuta Vitthala, Ch. 1-3, and total number of 
ovïs 138, and (2) a Santamâlikâ by Jayarâmasuta, giving a list of saints. Both the mss. 
are undated. 

No. 649 

This is an incomplète copy of the 1 Ith chapter of the 1 Ith section ( Ekâdasa skandha) 
of the Bhàgavata of Ekanâtha. The ms. is undated. 

No. 650 

The ms. contains (1) Ràmadàsa-caritra, or Life of Saint Râmadâsa, in prose and is 
left incomplète. It covers the earlier part of his life when he left the marriage-hall and 
ran away to the bank of the river Godâvarï near Nasik. It says that his bride-designate 
was his maternai cousin from Asangaon, which seems to be a newly recorded fact; 
and (2) A few sub-sections from the Dàsabodha of Râmadâsa. 

No. 651 

The ms. contains (1) a prose rendering of the first eight chapters of the Bhaktavijaya 
of Mahïpati, and (2) copies of Mahîpati’s lives of Jayadeva, Nâmadeva, Jnânadeva, 
Tulasîdâsa and Kabïr. The ms. is undated. 

No. 652 

Tukàràma-caritra from Mahîpati’s Bhaktalïlâmrta (Ch. 1-17). The ms. is dated Saka 
year 1749, or 1827 a.d., and contains 3635 verses, including the abhangas, in the ovî 
métré. 

No. 653 

This ms. is in the form of a note-book, or bound book, containing 170 pages of 
Tukârâma’s abhangas, or devotional poems, mainly about the Bâlakrîdà of Lord 
Krsna and some metaphorical poems like Daur, Sauri, Mudhâ and others. The paper 
and the script look old. 

No. 654 

This ms. contains the following writings: (1) Vàri Dâmâjicî, from folios 1 to 19, in a 
métré resembling the ovî but having six feet, by a disciple of Amitaràya; (2) Life of 
Janàbâi, folios 1-12; (3) Two abhangas of Tukàrâma; (4) Life of Mîrà, folios 1-16 with 
a total of 65 ovîs; (5) Story of Râdhàbâi of Pandharpur whose husband, Govinda, 
leaves the place in search of food and clothing and in whose absence God, in the form 
of a midwife Rangàbâi, helps her deliver a son. Total no. of ovïs 42. Undated and 
anonymous ms. ; (6) Lives of Kabïr and Rohidâsa, in Hindî; (7) Life of Kânhupâtrâ, 
by Basvalihga (17th century); (8) Life of Râkâ, the potter saint, verses 48; (9) An 
imaginary account of two brothers, Sâda and Stunan, who came from the north and 
were devotees of God Vitthala of Pandharpur. He brings back to life one of them 
who had died of snakebite. In verse no. 39, God Vitthala is called Topîvàlâ suggesting 
his headwear. ; (10) An imaginary account of the meeting of Tukàrâma and Râmadâsa 
which took place at the instance of îCing Sivàjî; (11) Amrtàce abhanga. It seems 
Nectar lost ail its taste in the heaven. So Indra and other gods came to Pandharpur to 
hâve a taste of the nectar of the Divine Name which was sung there in the kîrtanas. 
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or devotional singing. They then ate at Cokhâ Melâ’s place where his food tasted like 
the very nectar and hence the title of these poems. Their authorship is given to 
Tukârâma which is doubtful; (12) Life of Gorâ, the potter saint, attributed to 
Uddhava Cidghana (17th century); (13) The title of this ms. in the Catalogue is 
misleading. " Devàsakesaàlff means ‘God got hair’, and cannot be the title. It is an 
account in 46 verses in the ovî métré of how god Vitthala of Pandharpur got genuine 
hair on his head when challenged by the Muslim king of Bidar; ( 14) A funny story , in 
verse form, of young Tukârâma going to the river Indrâyani and entering samàdhi, 
burying himself for four months under a mound of sand; (15) An account of how 
Cokhâ Mejâ, the poet-saint, fed God with rice and curds on the Sâdhana-dvâdasï 
day; (16) Life of Kamâl, the son of Kabïr, by Râmacandrasuta; (17) Life of Dhanesvara 
(and not Bhanesvara as the Catalogue says) by Mâdhvanâtha belonging to the 17th 
century; ( 18) Life of Mànakojï Bodhalà of the l7th century; (19) Life of Bhairavabhata, 
attributed to Lfddhava Cidghana. This Brahmin of Paithan, on being ridiculed by his 
wife, first became a Muslim and then again a Hindu. 

This is a pocket-size volume of imaginary writings about the lives of saints. Its 
contents are not worth considération. 

No. 655-656 

These two mss. contain some Hindi doharâs of Kabïr and therefore cire not considered 
here. 

No. 657 

Dharanekarâce Abhanga (and not Caranekarâce as the Catalogue says). Dharanekara 
means one who sits obstinately at the door of someone in order to get his wish 
fulfilled. These abhangas pertain to an incident in the life of Saint Tukârâma when a 
Brahmin who was sitting obstinately at the shrine of Saint Jnânadeva was directed by 
him to Tukârâma for being initiated into way of Bhakti. (Cf. Tukârâma Gâthâ, 
Bombay 1950; Nos. 2317-2323) 

No. 658 

Contains (1) Pundalîkàkhyâna: The Story of Pundalïka who is supposed to hâve 
made god Vitthala stand on a brick forever in Pandharpur. It is by Rudrasuta and 
written in verse form with a total of 226 ovîs. The story gives slightly different 
accounts of the river Candrabhâgâ, the sage Pundalïka and the holy place Pandhari. 
The work is important historically and mythologically and, therefore, worth pub- 
lishing. (2) Gajagaun-àkhyàna by Sadàsiva, the son of Hari, in verse form. 
(3) Pràtahsmarana, a hymn in Sanskrit. 

No. 659 

Hariscandra-âkhyâna by Sridhara. This forms the 30th chapter of his major work, 
Pândavapratâpa, and is followed by some abhangas of Tukârâma and Nâmadeva. 

No. 660 

This ms. is wrongly listed tn the Catalogue as ‘Kadâràmadâsâbhimàni’ which is actually 
the last line of verse No. 37 of the ''Manâce Sloka’ of Râmadâsa. The ms. contains (1) 
Manàce Sloka by Râmadâsa, from 37 to 200; (2) Ànandalaharî, a short philosophical 
poem by Ekanàtha, copied by Murudkhar in Saka year 1682; (3) Bàlakndâ : 
Cendüphalî, by Anantasuta Vitthala, undated; (4) Garudàkhyàna by Ekà Janârdana, 
in 49 verses in the ovï métré; (5) Some Sanskrit text, incomplète and undated. 
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No. 661 

Sivacaritra, being a chronicle of King Sivâjï, written in the Modï script. The ms. 
contains 54 folios and gives an account of the period beginning with Mâlojï Bhosale 
and ending with the marnage ceremony of Savâi Mâdhavrâv Peshvâ for whom the 
chronicle was written. This is not a complété life of King Sivâjï, but only an account 
of a certain period of Maratha history. 

No. 662 

Bhaktavijaya of Mahîpati. Ms. secured by Charles d'Ochoa from Pandharpur, spelt 
as Panderpeur. The ms. was copied in the Saka year 1723 by Ânandarâya and 
contains 320 folios. 

No. 663 

Yekàdasî-mâhàtmya Bakhar. (Wrongly printed as “Yekadechi mahatmiye bhakar” 
in the Catalogue). This is the traditional story about the religious fasting on the 1 Ith 
day of each fortnight of the month with slight variations. It is not a bakhar in the usual 
sense of the term which means a historical chronicle. The ms. is written in the Modî 
script, and is in prose. The date of the ms. is Saka year 1743, or 1821 a. d. 

No. 664 

Bhaktmâla, a work in a dialect of Hindî and hence not to be considered here. It may 
be mentioned, however, that Nâbhâjî’s Bhaktamàla is an important source material 
for hagiographical literature in médiéval India. 

No. 665 

Svâtmànubhava, attributed to Saint Jnânadeva. The ms. was donc in the Saka year 
1661 and contains 230 ovîs. 

No. 666 

Paramâmrta, of Mukundarâja, one of the earliest poets of Marâthï and the author of 
the Vivekasindhu. The présent ms. may be useful in preparing a critical édition of the 
Paramâmrta. It is dated Saka year 1753. 

No. 667-^68 

Dàsabodha, of Râmadâsa, in two volumes, the first one containing the first eight 
chapters and the second one the twelve remaining. An undated ms. , but not very old. 

No. 669 

Vivekasindhu, of Mukundarâja, containing the first 15 chapters. The ms. seems to 
hâve been prepared for Charles d’Ochoa. 

No. 670 

Nâmadeva-caritra, by Nàmâ Pâthak. This is not a complété biography of Saint 
Nàmadeva, but only an account of how God Vitthala ate the food offered by him as 
naivedya. 

No. 671 

Mülastambha, by Dattâtreya Avadhùta. This is a Marâthï rendering of the original 
which is in Sanskrit and is in the form of a dialogue between ïsvara and Pàrvatï. It 
contains 515 verses in the ovï métré divided into 7 chapters. The subjects treated are 
mainly philosophical like the pancîkarana etc. There are two other works with the 
same title and of a similar nature. (Vide V.L. Bhave, Mahâràstra Sàrasvata, 6th ed. , 
1982; Vol. I, pp. 30, 31, 237-238.) One is by Mukundarâja and the other is by 
Premadàsa. The présent one adds to this number and offers a comparative study. 
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Gitâtikâ, or a Commentary on the Bhagavadgïtâ, attributed to Jnânadeva which is 
not possible as the author pays his respects to Jnânadeva himself. The work is poor 
both in content and style. 

No. 673 

This ms. contains the following: (1) Jàlandara-àkhyâna^ or the story of Jâlandhara, 
the mythological scholar-demon. Written in the Saka year 1686, corresponding to 
1764 A.D. The poem contains 143 verses, out of which the first 74 are missing, and 7 
songs, ail composed in a loose manner. The author seems to be some Rama as he calls 
himself Sïtâvallabha. The work is not known to the historians of Marâthï literature, 
and therefore deserves to be published. (2) Bhànudàsa-caritra, or the Life of Bhânu- 
dâsa who is supp)osed to hâve brought back the image of god Vitthala from Vijayanagar 
to Pandharpur. The author’s mudrikà, or signature, stands as Lïlâvisvambhare; but 
he mentions no date. The poem contains 52 ovîs. (3) Karmavipàka-kathà, in the form 
of a dialogue between Hari and Hara. The poem contains 264 ovîs and is divided into 
4 chapters. The author, Mityunjaya, is known to the history of Marâthï literature, 
but not his présent work. (Cf. V.L. Bhave, Mahàràstra Sàrasvata, 6th ed., Bombay 
1982, pp. 249, 794, 795); (4) Manâce Sloka, or Verses addressed to the Mind, by 
Saint Râmadâsa. Total no. of verses is 202, as against the usual 205. (5) A few 
abhahgas by Ganesanâtha, Janâbâi and Tukârâma. (6) A detailed Table of Contents 
of Sridhara’s Ràmavijaya, which forms its last chapter. (7) Sâvitrî-âkhyâna, or the 
story of Sâvitri, from the Vanaparvan of Muktesvara’s Mahâbhàrata. The ms. is 
dated the Saka year 1690, corresponding to 1768 a.d. (8) Dàsabodha of Râmadâsa, 
from 7.2.6 onwards. The ms. contains only seven samâsas, or sub-sections, of the 
Dàsabodha. (9) One or two abhahgas each of Râmïràmadàsa, Keéava, Nâmadeva, 
Janâbâi, Nârâ, the son of Saint Nâmadeva, and Mahâdeva. (10) Junàta Purusa, or 
the Primeval Being, by Râmadâsa. A highly philosophical poem describing the 
ultimate Reality metaphorically and in a very poetical manner. (11) Some Poems in 
Hindi about Gorakhnàth, by Krenadâsa-suta; (12) A few abhahgas by Dâsa, i.e., Râma- 
dâsa. (Note: The Catalogue’s description of this ms. from No. 9 onwards is not correct.) 

No. 674 

Some verses and Lâvanis, or amorous songs, by Saganbhâu, Visvanâthagiri and 
others. Ms. copied for Charles d’Ochoa. 

No. 675 

Kàsîkhanda, or the Chronicle of KâsTkhanda, a mythological bakhar. The ms. is 
written in the Modï script as is common with bakhars, and contains 34 folios written 
on both sides. But this is only the pürvârdha, or the first half, and the uttaràrdha is 
missing. The ms. is undated. Neither does it mention the name of the author. 

No. 676 

A Hindi ms. not considered here. 

No. 677 

A ms. written in Râjasthânl and hence not considered here. 

No. 678 

This ms. bears the title “Documents sur l’histoire littéraire des Mahrattes” in the 
Catalogue and contains the following works: (1) Tîrthâvali, by Nâmadeva, which is 
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an account of the pilgrimage made by him together with Saint Jnânadeva. (2) The 
Catalogue wrongly reads the title of this work as Nâtyalikhita and translates it as “La 
danse Sacrée par Toukaram”. The work is, however, not about dance or dramatics, 
but is a collection of the abhaiigas of Tukârâma in which he condemns himseif for his 
own lapses on the path of spirituality. The word ‘Nâta’ cornes from the Sanskrit word 
‘N asta’ , meaning condemned , and T ukâràma is here introspectingly judging himseif. 
The word seems to hâve been read as Nâtya and hence the wrong interprétation. The 
abhaiigas total to 61. 

No. 679 

Another copy of the chronicle ' Bimbàkhyàna' , (See Ms. No. 644 for the first copy). 

No. 680 

The contents of this ms. are as follows: (1) Bràhmanànï Utpatti, a work in Gujarâtî; 

(2) Santamàlikà, by Devïdàsa, being a list of Saints and Saint-poets; (3) Tàtïce 
abhaiiga, by Muktâbâi, the younger sister of Saint Jnânadeva. The abhahgas are in 
ail 12 and reflect the mellowness of her heart. (4) Srutabodha, by Kâlidâsa. A work in 
Sanskrit; (5) Another Santamàlikà, or a list of Saints; (6) Some Sanskrit verses and 
their versified Maràthî renderings. 

The ms. bears the title: “Littérature Mahratte”, Pounah (Poona) 1843. 

No. 681 

The contents of this ms. are as follows: (1) Tàtïce abhahga, by Muktâbâi, as in No. 
680, iii; (2) Abhahgas giving an account of Jhânadeva’s Samâdhi, numbering 12; (3) 
The Àkhyàna, or story, of Bânâsura, which is Ch. 28 from the Harivijaya of Srïdhara 
(1702 A.D.); (4) Abhangas, or devotional poems, by Ambà who is little known to the 
historian of Marâthï literature (Cf. V. L. Bhave, Mahàràstra Sàrasvata, 6th ed., 
1983, pp. 349-450, 882). The abhahgas are deeply emotional. (5) Another copy of 
the Taiïce Abhanga by Muktâbâi; (6) Abhangas by Nâmadeva about the Samâdhi 
incident in the life of Saint Jnânadeva; (7) Tukârâma’s abhangas totalling to 157; (8) 
Abhahgas of Tukârâma and Nâmadeva on theme of the Glory of the Divine Name; 
(9) “Abhahga anubhavika” , of Tukârâma, describing the form of god Vitthala. The 
style is ‘Didakî’. (10) Karunàpara Abhahgas, asking for the mercy of God; 
(11) Àryâs, 26 in all; (12) A collection of Àratîs, or songs sung at the time of 
worshipping a deity. The ms. contains a long Àratî of 18 stanzas on god Vitthala of 
Pandharpur giving an account of his devotees and how his image was brought back to 
Pandharpur by Bhànudâsa; (13) Some songs and dohàs of Kabîr, in Hindi; 

(14) Draupadï’s Dhàvâ, which is an SOS song seeking the intervention of God; 

(15) Sïtâsokaharana, an épisode from the Ràmàyana, left incomplète. These mss. 
were specially prepared for the use of Charles d’Ochoa as can be seen from the 
remarks at the end of many of them. 

No. 682 

This volmne was also prepared for Charles d’Ochoa and contains the following 
pièces: (1) Abhahgas of Tukârâma, Dàmâjï, Nâmadeva and Muktâbâi; (2) Àratî of 
god Vitthala, by Ràmâ Janàrdana, which is sung throughout the Cuit of Pandharpur; 

(3) Àratî of Saint Ekanâtha, by Gopàladâsa; Mallàri-màhàtmya, in Sanskrit; (4) An 
abhahga of Muktâbâi, the sister of Saint Jnânadeva; (5) The stoiy of Sâlivâhana, pp. 
298-306, which is a Nâgarî version of the ms. No. 643 which is in the Modl script; 
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(6) Râjayoga and Priyasudhà, two shorter poems by Vâmana Pandit, 1618-1695 
A. D . ; (7) Abhafigas of Nivrttinàtha, the elder brother and the Guru of Saint Jnânadeva, 
which do not seem to be genuine. 

No. 683 

The Catalogue describes this ms. as “Collection de documents sur l’histoire littéraire 
des Mahrattes, recueillis par Ch. d’Ochoa. ” The Catalogue gives its details as follows 
: “Fragments de géographie, d’histoire et de poésie, la plupart manuscrits. - Fol. 2 : 
Table des matières en mahratte et en français donnant le titre de 14 pièces différentes. ” 
The ms. , however, could not be traced and, as a resuit, no further information about 
the same can be given here. 

No. 684 

This ms. bears No. 685 in the Catalogue and contains only 12 abhagas of Muktâbâi 
and nothing more. There seems to be some confusion in numbering this and the last 
ms. According to the Catalogue, this ms. contains the following works : (1) Abhanga 
by Jnânadeva; (2) Râsacndà, an épisode in the life of Lord Krsna; (3) Prahlàda- 
caritra; (4) Killing of Abhimanyu; (5) Dialogue between Kabîr and Rohidâsa; (6) 
Abhafigas of Tukârâma and Janâbâi; (7) Abhafigas of Nâmadeva; (8) An abhanga 
wrongly transliterated in the Catalogue as “Punya etc.”; (9) The fourth chapter of 
the Life of Râmadâsasvâmï (and not ‘sâmadasasvarnî’ as said in the Catalogue) ; (10) 
The Haripàtha of Jnânadeva, a work critically edited by Dr. Ch. Vaudeville, EFEO, 
Paris, 1969; (11) Abhafigas of Nivrttinàtha. None of these works, however, could be 
found in the présent ms. 

No. 685 

“Documents sur l’Histoire Littéraire des Mahrattes”. This is how the Catalogue 
describes this ms. under No. 684, mixing up the numbers. The ms. contains the 
following Works : ( 1) 38 abhafigas of Nivrttinàtha; (2) to (6) as per No. 684; (7) A list 
of the temples in Poona, Peth-wise. The list was prepared in the Saka year 1765, or 
1843 A.D., and is important historically. It tells us that Poona had at that time 188 
temples, small and big. The list is restricted to the temples of the Hindus, and there is 
no mention of any mosque or church. This ms. also contains the fourth chapter of the 
Life of Saint Râmadàsa written by Hanumantasvàmi. The ms. is in the Modî script, 
and quotes the chapter known as Laghubodha from the Dâsabodha of Râmadàsa 
{Dosa. 13.6). It further says that this chapter was read out to King Sivâjï who, on 
hearing it, attained the State oisamàdhi. 

This is followed by (1) three sub-sections, namely Ràjyadharma, Ksâtradharma and 
Sevakadharma, from the Dâsabodha of Râmadàsa; (2) Hymn to Râmadàsa by 
Vâmana Pandit; (3) two abhafigas of Kesava; (4) abhafigas composed by Tukârâma 
when he rejected an invitation from King Sivâjï; (5) Râmadâsa’s poem describing the 
identity between Ràma and Vitthala; (6) Two letters written by Saint Râmadàsa, in 
verse form, to his mother and elder brother respectively. 

Nos. 686, 687, 688 

These three mss., copied in 1805 a.d., bear the title “Mahrata historical collection” 
in the Catalogue which further says about them: “En trois volumes. — Une table des 
matières en anglais est placée au commencement de chaque volume”. The contents 
of the three mss. are as follows: 
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No. 686 

(1) A History of the foundation of the Marâthâ empire under Sewajee Raja (pp. 
l-«2) 

(2) An account of some part of the administration of Narain Row and of his murder 
by his uncle (pp. 83-116). 

(3) Description of the battle of Panipat (pp. 1 17-189). 

(4) Continuation of the Mss. received from? (pp. 190-248). 

(5) A fabulous account of Gangâdhar Pant (pp. 250-275). 

Note 

The ms. does not contain ( 1 ) some généalogies, and (2) Continuation account of 
the battle of Panipat, as mentioned in the table of contents at the beginning. 

No. 687 

(1 and 2) Two Historiés of the foundation of the Marâthâ Empire under Sewajee 
Raja (pp. 1-214). 

(3) Origin of the Sâlivâhana Era; A Taie (pp. 219-282). 

(4) Records of the village of Mândavagan in the Province of Ahraednagar: A Fable 
(pp. 283-315). 

(5) More particulars about Sewajee Raja (pp. 316-345). 

(6) The Fable about King Vikramàditya (pp. 347-380). 

(7) Professing to be an account of the Peshvàs (pp. 382-403). 

(8) The Fable about Àrya Bhoja (pp. 405-436). 

(9) Emperor Aurangzeb as the Marâthâs represent him (pp. 437-454). 

( 10) Another account of the death of Nàrâyanarâv Peshvà (pp. 456-489) . 

(11) Bhihgâr-mâhàtmya, being a poem about Bhingâr, old Ahmednagar (pp. 490- 
503). 

(12) Kaifiyat, or Account, of the Pàtshâha of Delhi (pp. 504-518). 

(13) Geneologies, Lists of Forts and Omaments etc. (pp. 519-656). 

No. 688 

A ms. of the Marâthï rendering of the Paiicatantra, the well known collection of 
didactic taies in Sanskrit. The ms. is written in the Modï script. The following tantras 
are included: 

(1) Mitrabheda, pp. 1-47. 

(2) Suhrdalâbha, pp. 47-75. 

(3) Sandhivigraha, pp. 75-132. 

(4) Labdhahâni, pp. 132-176. 

(5) Sapreksakaritva, pp. 176-219. 

The ms. was written in the Saka year 1718-1726. On the back of p. 219 is a 
hand-written note in English about the nile of Màdhavaràv Peshvà. From p. 220 
begins “Bakhar Râjiyacï va Peshvyàcî”, which was written in Kamatak. It continues 
upto p. 283 and remains incomplète. 

No. 689 

Bhagavadgitàsâra. A summary of the Bhagavadgïtâ in Marâlhï verse written in the 
Nâgaiï script and attributed to Jnànadeva which is very doubtful. A poor work 
scribed equally carelessly. 
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No. 690 

This is a list of mss. belonging to Nîlakanthasâstrî Thatte, a pandit of Poona, who 
helped Charles d’Ochoa in collecting Marâthî mss. The total number of mss. is about 
500, ail in Sanskrit. They are about various sciences like Grammar, Nyâya, Mîmârhsà, 
Kàvya, Metrics, Rhetorics, Yoga, Dharma etc. 

No. 732 

Marâthî Proverbs, Part I. About 500 Marâthî proverbs are copied and arranged 
alphabetically. The work is left incomplète at the letter ‘J’. The proverbs it contains 
are commonly found in the Dictionaries of Marâthî Idioms and Proverbs. 

No. 736 

Contains miscellaneous writings in Marâthî and Persian. The Marâthî material runs 
from p. 117 to p. 137 and contains a work called ‘■Nighantaprakàsa' . It contains the 
names of plants zmd herbs as found in the 1 1 Nighanta works in Sanskrit and the four 
kosas, or glosses, namely the Amara, Trikânda, Sesahàràvalî and Hemacandra. 
These are arranged alphabetically and their Prakrit, or Marâthî, équivalents are also 
given. The compiler is one Bapu Joshi, the son of Gangadhara, of Chiplun, in 
collaboration with Vaidya Cintamana Joshi and Ramacandrabhatta. Unfortunately, 
the ms. is left incomplète. It was prepared for the use of the practising vaidyas, or 
Ayurvedic doctors. 

No. 742 

A list of mss. copied for Charles d’Ochoa. He is mentioned on the title page as 
“Chargé d’une mission scientifique dans l’Hindoustan par U. Le Minister de 
L’Instruction Publique’’. Both this and the last ms. (No. 736) are in the form of diaries. 

No. 755 

Dàsabodha (of Ràmadâsa). A well written, complété ms.; (Paris entry; September 
13, 1871.) 

No. 764 

This number contains the following mss. ( 1 ) A work in Gujarâtî; (2) A letter, written 
in the Modî script, and addressed to the Caukîdâr of Ghodbandar, near Bombay, to 
allow the Farasis, i.e., Charles d’Ochoa and his party, to proceed to Vasai (Bassein) 
without any hindrance. The letter is dated the 7th of Jamâdilâval. (3) A similar letter 
requesting ffee and unobstructed passage for Charles d’Ochoa and his party to 
Daman. The letter is dated the 5th of Rabilâvar. (4) Letter to Sakhojîrâv Savant, the 
administrator to Bhà^rathîbâî Daphale Deshmukh of Jat, about Charles d’Ochoa. 
(5) Letter dated February 22, 1844, requesting Bhâgjrathîbâî Daphale, the Countess 
of Jat and Karajgi, to look after Charles d’Ochoa who was proceeding through her 
territory to Bijapur and Pandharpur. (6) Similar letter addressed to Bhâgjrathîbâî 
Daphale, of Jat, mentioning Col. Wokhen Sahib. (7) Patra Chitnisî, or Secretarial 
letter, addressed to Nâro Gangâdhar, the Mamlatdàr of Bijapur, to help Charles 
d’Ochoa in his travels and securing manuscripts. Following is a part of the text. 

tTïiîït ^ 'ïïTffîj^ 'tri ^i41 31^ «îiefl trgniiR 

âftoratëf- 

1, giélrf qrâ wri ? lïïlëî 
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No. 801 

Contains only one letter in Modî written by Râmacandrasâstrî Jânvekar, Deputy 
Inspecter of Marâthï Schools, to Charles d’Ochoaon December4, 1843, recommend- 
ing Vaidya Vinàyaka Joshi as a Sanskrit and Marâthï Pandit. 

No. 802 

The Catalogue describes this ms. as “Cinq morceaux de toile, portant chacun un mot 
en caractères devanagaris.” The ms. contains a short note, unreadable. 

No. 804 

According to the Catalogue, this is “Textes religieux, fragments de poème, lettres 
missives, en mahratte.” It contains the following: (1) Folk-ovîs of women; e.g., 

i^cfasjritFrsfnji 

CTR^r'lll I ?X|| 

fltahirt I 

^ 'èsT'SÎlïïll 1?^ 1 1 

(2) One page written in Modî and being a part of the Life of Râmadâsa. It gives ail the 
five names of the Râmadâsa-pentad which are (i) Râmadâsa of Câphal, (ii) Jayarâma 
of Vadagâv, (iii) Ranganâtha of Nigadï, (iv) Ànandamûrti of Brahmanâl, and (v) 
Kesava of Bhàgànagar.; (3) Some abhangas of Nàmadeva and Tukâràma; (4) Four 
abhangas of Tukârâma in Modî; (5) Some ovts sung by woraen-folk, written in Modî; 
(6) An account of the Râmâyana covering five pages and written in Modî; (7) A letter 
from Ramacandra Ballala Patvardhan, of Pandharpur, written in MoÆ and addressed 
to Charles d’Ochoa informing him about the literary works either secured or copied 
for him. The letter reads as follows. 


g. ^ 'ikmX ^ 

«Icnicô^IHôrîfq, (q<icïl^<b, ^ “(Wd 31^=h<ldl Oiqt; 

tl^rîTOite- 

?. i3âsmïïîT:gtiKH^iA^n?raiïnt. 

\ . rrîHilq<7ii<H. 'Higi'wi snt. 

^ îfiA 3TO 3WM ^ fô'+i'n Miaiïrcn ^ ^ wtt %it «ir< 

? . ^oo 

f. 

\ . 2flprf '^0 O 

^ 5pqT^[ Tftar fî(3i^ 3qi|. ^ i^^lcRraf ^ 

3inwl^ Wtïïïï ïiït. ÏÏI333 Ai'WI-Ü ^ ^ =tii*HlR41 



S.(i. Tulpule 


(8) A similar letter dated June 5, 1844 informing Charles d’Ochoa about the dispatch 
of the copied ms. of ' Miilastambha' and giving a list of other works. Advance 
payment for copying the mss. at Rs. 3/- per thousand verses in the ovî form and 
postage at Annas six for each 50 tolas is requested. The letter reads as follows. 

' ^ Tjïî TPîf^ ïfsiM qrî atiè. 

; ÎIIOT ^5^ TRTîF! ^ "îlcfrô VV ^ ïïl#î. TtW ïOcfTI ‘fi'JW ■sd'JI'îlqitlSî 

^ ^^flRrrai ^ Wt 't JlHItWi 3î!ïft iW SédH TI^JÎ RÏI HHdl HIridnH RR: 

fîq-îî RiRîrâ ^?iîwi'4i sïF "simiR fem q#? 


No. 880 

Ràmâyana, not in Sanskrit as the Catalogue and the Title of the ms. say. The 
language is a mixed dialect of Râjasthâni and Hindi. Similarly, there is no gloss in 
Maràthï at the end, as the Catalogue says. The whole work is in Râjasthâni-Hindï. 
The ms. is decorated with a golden border for each page and beautiful pictures in 
golden colours, but cannot be considered under the head of Maràthï Mss. 

No. 883 

Susaîha-kathü. The Catalogue says; “En pracrit, avec glose marathe, 1789. Ecriture 
nagari. Papier indien. ’’ But like the ms. No. 880, this ms. is also in Râjasthâni and not 
in Maràthï. There is also no gloss in Maràthï. 

No. 885 

Rukminî-svayamvara (An épisode from the Bhàgavata Purâna). 1753. Authorship 
not mentioned, but in ail probability it belongs to Ekanâth. (16th century) 

Note: 

The following three Mss. do not belong to the Oriental section. They are 
preserved in the general section. 

No. 8989 

Title: Papiers d’Ochoa 

Mission dans l’Inde 

Recherches sur quelques villes de l’Asie. 

This is a volume of 69 folios, dated Nov. 4, 1874. It contains Ch. d’Ochoa’s 
correspondence with Robert Xavier Murphy. Among the other contents is a certificate 
by Vans Kennedy that Ch. d’Ochoa knows Hindustànï well. It is dated Bombay, 13th 
August 1844. 

No. 8990 

These are the details of the travels of Charles d’Ochoa in Mahâràstra. The présent 
ms. describes places like Dehu, Alandi and Chinchvad ail of which are situated 
around Poona. Ochoa’s information is that the images of Vitthala and Rakhùmâi 
behind the shrine of Saint Jnânadeva at Alandi belong to the times of the Saint 
himself, i.e. , end of the 13th century. He further informs us that at a distance of about 
1 kosa, or 2 miles, from Alandi is the Bunian tree called Visràntivata which is 
associated with the name of Càhgadeva, a contemporary of Saint Jnânadeva. Mention 
is also made of one Krsnesvarasvâmî of Alandi who was known as a great Pandit in 
Ochoa’s times. Besides these and other details of Alandi and Dehu, the ms. also 
contains a litho-printed copy of the 5th issue, dated Pausa, Saihvat 1899, of the 
Maràthï periodical ^'Jnàna-candrodaya" printed at Ganpat Krshnaji’s Press, Bombay. 



Catalogue of îhe Maraîhi manuscripts in the Charles D'Oehoa collection 


123 


There is aiso a letîer from Vishnusàstrï Bâpat, of Poona, îo Charles d'Ochoa asking 
him to retum his copy of the "Pràkriî Vyàkaram and begging for his faveurs thus; 

"wwm ïiïfe 3îPiîîFn " 

On p. 179 of the ms. is the horoscope of Charles d'Ochoa and a mention of his 
birth-date which is February 26, 1816, moming at 2 o’clock. 

No. 8991 

This ms. is a Mémorandum on the Literature published at the Mahratta Lithographie 
Presses of Bombay. The note on "Moropant (written as Moro Punî) Âryâs, on p. 
177, is interesting. It reads as follows. 

''A sériés of poems of considérable length mostly founded on the Ramayun in îhe 
peculiar Mahratta chaunting métré, for the continued play on words and double 
sense then resulting, and for something resembling an acrostic character. Thus the 
Muntra Ramayun has the successive syllables of the munira, or sacred texî: Shree Rà 
- mu ju ju ju ju Râ - mu (Glorious Râ - mu, triamphant Râ -* mù) running down 
perpendicularly and consecutively through every line of the poem. So, in the '"Puruntu 
Râmàyun'\ the word "parunuC (meaning 'But’) consecutively intersects every line 
of the poem and the whole point of the verse tums upon this \vord.” 

No. 8926 

This ms. contains letters about Tanjore. 

No. 8927 

Contains correspondence of the French administrators of Pondicherry with the 
Peshavas of Poona. The entire correspondence is in French. 




LA CASTE SECTAIRE DES KÀNPHATÀ JOGÎ DANS 
LE ROYAUME DU NEPAL: L'EXEMPLE DE GORKHÀ* 


PAR 

VÉRONIQUE BOUILLIER 


L’appellation générique de Jogï englobe, en Inde, une multitude de sous-groupes dont les 
noms spécifiques varient selon les régions, la spécialité professionnelle, la religion (hindoue 
ou musulmane) et qui sont communément crédités de pouvoirs occultes. ' Il faut distinguer de 
ce «miscellaneous assortment of low caste faqirs and fortune-tellers»^ la secte ascétique des 
Jogï ou Kânphatâ Jogï. Ce nom de Jogï aux «oreilles fendues» s’explique par leur marque 
distinctive, les larges anneaux qu’ils portent insérés dans le pavillon de l’oreille.^ 

Le Népal ne connaît pas cette confusion: tous les Jogï népalais se réclament des Kânphatâ 
et de l’enseignement du fondateur de la secte, Gorakhnàth, y compris la caste newar des Kusle 
qui se dit d’origine Jogï mais dont l’histoire est inconnue.'* 

Le Népal revêt par ailleurs une importance particulière dans le légendaire Jogï. Réputée 
avoir abrité la méditation du saint fondateur éponyme, la principauté de Gorkhà, à la fin du 
XVIIIèrae, étend ses conquêtes à l’ensemble du Népal, sous les auspices du Gorakhnàth. 
D’autres récits et témoignages nous montrent les Jogï fortement associés aux vicissitudes 
militaires des royaumes de l’ouest. Enfin, la prospérité de la vallée de Kathmandu elle-même 
doit beaucoup au siddha Matsyendranàth, guru de Gorakhnàth. 


* Le système de transcription adopté, pour les termes nepali comme pour les termes sanscrits utilisés en nepali, 
est celui de R. L. TURNER, A comparative and etymobgical dictionary of the nepali language, London, Routledge 
and Kegan Paul, 1965. 

‘ Sur les différents groupes de Jogï, voir Risley pour le Bengale (1, 355-358), Russell et Lal pour les Provinces 
Centrales (III, 252-253), Crooke pour le Nord-Ouest (III, 58-63) et Briggs (48-61). 

^ Rose, Ibbetson, Mac Lacan: p. 389: «The term Jogi may be said to include two very distinct classes of 
persons. First are the Jogi proper, a regular religious order of Hindus, which includes both the Aughar Jogis and the 

Kanphatta Jogi ascetics who are followers of Gorakhnàth and priests and worshippers of Siva The second class is 

that miscellaneous assortment of low-caste/aijirs and fortune-tellers both Hindu and Musulman». 

^ Quoiqu’on en crédite souvent Gorakhnàth, cette particularité n’est pas apparue avec les Kânphatâ. Les 
adeptes de la secte Kâpâlika, éteinte au XlVème siècle et dont les Kânphatâ se rapprochent, ont également porté des 
anneaux d’oreille (cf. Lorenzen: 6; Ghurye: 137, 142). 

“ Caste de tailleurs-musiciens remplissant certaines fonctions sacerdotales. Les Kusle se disent Jogï et vénèrent 
Gorakhnàth. Cependant les survivances de leur passé ascétique paraissent proches des traditions Kâpâlika. 
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Je m'intéresserai dans cet article avant tout aux Jogï de Gorkhà. C’est à travers l'étude de 
leur histoire, pour autant qu'on puisse la reconstituer, de leur implantation, de leurs fonctions 
sacerdotales, de leurs spécificités rituelles et de leur organisation interne dans la société de 
castes, que je voudrais donner un aperçu de l'importance de la secte des Kànphatà dans 
l'enracinement du pouvoir royal. 

A la fois adeptes d’une secte et membres d'une caste, les Kànphatà sont «dans le monde», 
maîtres de maison, desservants de temples. Mais qu'ils servent Gorakhnâth ou Bhairav, leur 
initiation ascétique et les pouvoirs supra-normaux qu'elle leur confère font d'eux des prêtres 
de l'extraordinaire, des maîtres puissants des forces occultes qu'ils peuvent détourner et 
utiliser au service du roi et au bénéfice de la prospérité de tous. 


1. LE NATHISME 

Les Kànphatà ou Nàth Jogï ou encore Gorakhnâthî, forment une secte (sampradayaY qui 
revendique Gorakhnâth pour fondateur. Sur ce fondateur nous savons peu de choses; si les 
historiens s’accordent à reconnaître en lui un personnage réel et charismatique, ils divergent 
quant à son lieu de naissance, quant au siècle même où il a vécu. La plupart penchent pour 
l'hypothèse d'une naissance au Bengale (sauf DASGUPTA qui opte pour le Penjab) à la fin 
du Xème siècle ap. J.C. . Il est certain, d’autre part, que le nâthisme s'est propagé très 
rapidement au Bengale, au Penjab, au Rajasthan, dans toute l’Inde du Nord et en Himalaya, 
et que dès la fin du XlIIème siècle il était très vivant dans le Deccan. 

Gorakhnâth, bien que fondateur, n'est pas le premier dans la généalogie des 9 Nâth et 84 
Siddha que vénère la secte. Le premier de tous, Adinâth, n’est autre que Siva lui-même. 
Cette tradition du culte des Nàth et des Siddha n’est pas propre aux Kànphatà Jogï. Elle 
appartient au courant tantrique de l'Inde du Nord. Il existe différentes listes de ces Nàth et de 
ces Siddha (cf. Dasgupta, 1976: 206-209) mais plusieurs noms sont communs aux traditions 
des Kànphatà et des Siddhàcârya bouddhistes. Les Nâth les plus fréquemment cités sont aussi 
ceux qui apparaissent de façon prédominante dans la littérature légendaire de la secte: 
Mina-nâth (identifié à ou parfois distinct de Matsyendranàth), Gorakhnâth, Jâlandhari, 
Kanupa, Mayanâmatî, Gopïcànd. Sont révérés aussi les douze premiers disciples de 
Gorakhnâth, fondateurs des douze branches ou barapanthi entre lesquelles se répartissent les 
membres de la secte. 

La littérature Nâth est très riche. Elle comporte des textes de Gorakhnâth ainsi que de 
nombreux recueils de poèmes et de légendes en langues vernaculaires. Ces légendes 

' L’emploi de ce terme est toujours sujet à caution. Disons qu’ici ce qui caractérise les Kànphatà comme secte 
c’est: 

-î'existence d'une initiation spécifique et obligatoire 
-un coips de croyances et des textes qui leur sont propres 
-la possibilité d’être recruté dans la secte. 

Touîefois certains auteurs comme Lorenzen (p. 6) contestent l'emploi du terme secte dans le cas où il n’y a pas 
d adhésion laïque. II préfère parler, pour les Kâpâlika, d’ordre monastique. Cette appellation est, à mon avis, à 
exclure dans le cas des Kànphatà où les monastères ne regroupent qu’une infime minorité des membres. D’autre 
part, s’il n'y a pas d’adhésion de laïcs au nâthisme, la plupart des Kànphatà sont «laïcs» si l’on entend par là «dans le 
inonde», mais ils le sont de naissance, nés de parents Kànphatà (voir chap. 3.2,). Il serait plus juste de parler, dans le 
cas du Népal, de caste sectaire. 
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concernent principalement d’une part Gorakhnâth. d'autre part Gopîcând et sa famille. 
Gopîcând est le fils du roi Mànikcandra de la dynastie Pala du Bengale et de la reine 
Mayanâmatî, disciple de Gorakhnâth. Gopîcând a pour guru Jâlandharî ou Hàdi-pà. Son 
oncle maternel, Bhartrhari, roi d’Ujjain, initié aussi par Jâlandharî, est le type même du roi 
renonçant (cf. Grierson, 1878 et 1885). A Gorakhnâth sont attribués une trentaine de textes 
en sanscrit sur le Yoga (dont le «Goraksa-siddhânta-sarhgraha» et le «Siddha-siddhânta- 
sarhgraha») ainsi que des poèmes et aphorismes en hindi, le plus célèbre étant les Gorakh-bànî. 

Les Kànphatà Jogî appartiennent au courant tantriste caractéristique de l'Inde médiévale. 
La quête de l’absolu est recherche de l'état de non-dualité, fusion des principes opposés, du 
masculin et du féminin. Cet absolu peut s’atteindre grâce aux techniques de Hatha-Yoga; on 
connaît les tecnhiques d’éveil de la Kundalinî, de l’énergie, Saktï, lovée à la base de la 
colonne vertébrale et qu’il s’agit de faire monter jusqu’au sommet du crâne, au point 
sahasràra pour atteindre l’illumination. Techniques et principes sont communs à tout le 
tantrisme indien qu’il soit hindou ou bouddhiste. A ce courant tantriste sont liées des attitudes 
vis à vis du monde peu orthodoxes par rapport à l’Inde brahmanique et qui expliquent la 
parenté et les influences réciproques entre certains cultes hindous comme le nàthisme, le 
bouddhisme sahajiyâ, l’islam soufi, Kabir et les Kabirpanthis. Tous professent une attitude 
de détachement des formes sensibles des divinités qui confine au monothéisme (ou le 
proclame, bien sûr dans le cas de l’islam), un mépris des ou même une opposition aux 
distinctions de castes, une indifférence aux règles de pureté. 

La particularité des Nâth est que, pour eux, la quête de l'absolu n’est pas distincte de celle 
de l’immortalité (et en cela ils sont proches de la tradition indienne de l’alchimie ou 
rasâyana), de la non-dualité dans la perfection du corps. Ceci explique que les Nâth soient 
associés, dans les croyances populaires comme dans leurs propres légendes, à la recherche de 
pouvoirs supra-normaux. Leur réputation de magiciens, de faiseurs de miracles, est à double 
tranchant: ils sont vénérés et redoutés. La mythologie Nâth abonde en histoires de Siddha 
vainqueurs de la mort, en lutte contre Yama à qui ils arrachent leurs protégés. Inversement, 
ils sont aussi semeurs de mort, de maladie, de sécheresse et de disette envers qui leur a déplu. 
Cette ambivalence est caractéristique du pouvoir actuel des Jogî. Leur affinité avec la mort 
fait aussi d’eux des intermédiaires par excellence. 

Un autre élément particulier aux Kânphatâ et apparemment paradoxal pour un mouvement 
tantrique, c’est leur «puritanisme», du moins originellement dans les écrits de Gorakhnâth. 
Dasgupta (244-245) cite plusieurs textes de Gorakhnâth jetant l’anathème sur les femmes 
«semblables à des tigresses suçant le sang de leur proie» etc. Nombre de légendes développent 
ce même thème de la femme séductrice de l’ascète et lui faisant perdre tout le bénéfice de ses 
austérités, thème par ailleurs familier à la littérature renonçante. Cette attitude, opposée au 
tantrisme des Bouddhistes sahajiyâ par exemple, peut s’expliquer à partir du but recherché 
par les Nâth: l’immortalité. Métaphoriquement, il s’agit de préserver la lune du soleil, la lune 
étant principe de permanence et d’immortalité associé à Siva et le soleil, principe d’imperma- 
nence et de destruction associé à Saktï (Dasgupta: 236). Le principe féminin est donc 
l’obstacle qu’il faut vaincre. 

Gorakhnâth s’élève également contre la consommation d’alcool et de viande: «consuming 
alcoholic drink, flesh and bhang, one goes to hell» (Gorakhbani 164, cité par C. Vaudeville: 134). 

L’alcool est à distinguer ici de la liqueur, du soma, du jus de la lune qui seul donne l’ivresse 
spirituelle nécessaire à l’initié. 
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Mais dans les pratiques actuelles, et en tous cas au Népal, les choses sont bien différentes. 
Si les «Nath Siddhas were strict celibate» (Dasgupta: 244), les Jogï de notre époque sont 
le plus souvent mariés. La consommation de viande et d'alcool leur est familière, elle fait 
partie des rites dédiés à Bhairav ou à la Déesse, associés dans le culte à Gorakhnâth. 
Cependant rien n’y semble justifier l'opinion de Brjggs qui crédite les Nâth de toutes 
sortes d'«horrible and obscene rites» ( 172)! 


2. GORAKHNÂTH ET LES KÀNPHATÀ AU NEPAL: 

NÂTHISME ET ROYAUTE. INFLUENCE 
HISTORIQUE ET LEGENDES 

Avant d’entrer dans l’étude des particularités et du rôle actuel de la caste sectaire des 
Kânphatà Jogi, je voudrais dresser un bref historique du nâthisme au Népal. 
Celui-ci me paraît rattaché à deux foyers différents, il me semble relever de deux traditions 
qui se seraient rejointes avec la conquête par la principauté de Gorkhâ en 1768 de 
l’ensemble de la vallée de Kathmandu et la fin de la dynastie des rois Newar Malla. 

D’une part sont regroupés les royaumes de l’Ouest (les confédérations dites des 24, 
«Caubisi», et des 22 «Baisi») où les Kânphatà Jogï apparaissent dans les légendes et 
dans les inscriptions comme liés à des souverains prétendument Rajput. Cette association 
entre pouvoir temporel et pouvoir spirituel tous deux venus de l’extérieur, conquérants de 
populations autochtones, trouve son épanouissement avec les rois Sâh de Gorkhâ. 

Un foyer différent et de tradition plus ancienne (du moins dans les témoignages que nous 
en avons) se manifeste dans la vallée de Kathmandu. La situation y est complexe. La 
première mention, historiquement datée, de «Jogî»est de 1379, sous le règne de Jaya Stithi 
Malla, une période de reviviscence hindoue. Les Jogï se présentent sur un arrière-plan qui leur 
est tout à fait propice mais dont il est difficile de les distinguer: le bouddhisme tantrique avec 
lequel la doctrine des Nâth présente des convergences, est florissant, la présence de sectes 
sivaïtes comme les Pasupata ou les Kàpàlika (cf. D.R. Regmi, 1969: 281-8) est 
attestée. De plus se pose la question des Kusle ou Kàpàli. Cette caste Newar de 
tailleurs-musiciens impurs, qui se rattache à la tradition Kânphatà (par ses légendes de 
fondation, ses fonctions rituelles, ses coutumes funéraires, etc., cf. Unbescheid, 1980, 
chap. ’V'I) n’est pas mentionnée dans la liste des castes établie par Jaya Stithi Malla. Quand 
est-elle apparue? Certaines de ses traditions en font l’héritière des Kàpàlika? Y aurait-il 
eu deux rameaux?: des Kusle, issus des Kàpàlika, influencés par le tantrisme Newar, 
ayant leurs propres rituels et leurs sanctuaires, et des Kânphatà Jogï, arrivés dans la 
'Vallée dans leur poussée vers l’Est ou venus au contraire du Bengale, mais non-newarisés. La 
conquête Gorkhâ aurait ensuite assuré la prééminence des Kânphatà sur lesquels les 
rois Sâh se sont appuyés pour opérer un certain contrôle magico-rituel, dépossédant les 
Kusle de leurs fonctions traditionnelles. 


2.1. La Vallée de Kathmandu 

Sur l’influence des Nâth dans la Vallée nous disposons de deux sortes de données 
hétérogènes: d’une part les légendes liées au dieu Matsyendranàth, relatées dans les 
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chroniques népalaises ou vamsâvali, d'autre part les inscriptions témoignant de donations au 
bénéfice de disciples de Gorakhnàth. 

Toutes les vamsàvali font une place à la légende de Matsyendranâth, ou plutôt Bunga 
Dyo ou Lokesvara.* Car, si les péripéties de la venue du dieu au Népal se retrouvent de 
chroniques en chroniques, l’identification de celui-ci avec Matsyendranâth n'apparaît que 
dans les chroniques postérieures à la conquête Gorkhâ. En outre seules ces chroniques 
récentes mentionnent Gorakhnàth et voient en lui la cause de la sécheresse qui s’abattit 
durant douze ans sur le Népal et nécessita la venue de Matsyendranâth; Gorakhnàth 
ayant immobilisé les Nâga, dieux-serpents dispensateurs des pluies, en s’asseyant dessus, 
la venue de son guru l’obligea à se lever, les Nâga furent libérés et la pluie tomba. 

Les raisons de l’action de Gorakhnàth diffèrent selon les chroniques. Dans les textes 
bouddhistes (ou influencés par le bouddhisme comme la chronique hindoue de Levi), 
Gorakhnàth lie les Nâga par ruse (pour faire venir son guru, cf. Wright et Lnvf ) ou 
par représailles d’un tour qui lui a été joué (la chronique newari moderne de Patan**). Dans 
les textes hindous, il agit par colère, parce qu’il n'a pas été accueilli avec respect (Bhà.sâ 
et Padmagiri vamsàvali). 

Les chroniques de la Vallée ne s’intéressent donc pas beaucoup à Gorakhnàth. Il n’est 
mentionné qu’en fonction de Matsyendranâth et ce n’est que dans la mythologie de 
Gorkhâ qu’il acquiert une stature autonome. Cependant se dégagent certains éléments 
remarquables: 

• le côté irascible et redoutable de Gorakhnàth et les conséquences dramatiques, que les 
Jogî actuels savent exploiter, du refus de lui faire l’aumône. 

• la maîtrise sur les serpents, bien que ce trait soit semble-t-il plus important en Inde qu’au 
Népal (cf. Briggs, 132-135) 

• Le contrôle des pluies et de la fertilité. Gorakhnàth et Matsyendranâth forment un 
couple d’opposés, le premier associé au sec, le second à l’humide et au fécond. Les Jogî 
sont en effet crédités de pouvoirs sur les phénomènes naturels et il leur arrive d’intervenir 
pour écarter la grêle. 

La première trace historique que nous ayons, de la présence de Jogî, sans que nous 
sachions s’il s’agit de Kusle ou de Kànphatâ, témoigne de l’existence d’un culte nàth 
dans l’un des plus anciens édifices de la Vallée, le Kâsthamandapa. D’après Slusser 
et Vajracarya (1974: 169-218), cette vaste halle achevée au milieu du Xllème aurait 
d’abord eu des fonctions civiles, royales, et n’aurait été dévolue aux Jogî qu’à la fin du 
XlVème par Jaya Stithi Malla. Une inscription sur plaque de cuivre datée de 499 N. S. 
(1379ap.J.C.) stipule, après une invocation à Gorakhnàth, que le bâtiment du 
Kâsthamandapa a été donné par le roi Jaya Stithi aux Harigana (ici la troupe de Siva) 


‘ Au sujet des mentions de Gorakhnàth et Matsyendranâth dans les différentes chroniques, voir l’inventaire 
détaillé établi par Locke (1980, chap. 9) et Unbescheid (chap. V). 

’ Wright (1983: 140-152) et Levi (1904: 1, 347-357). 

® Le texte le plus complet sur les légendes de Matsyendranâth- et Gorakhnàth se trouverait dans une œuvre 
écrite en newari moderne par Sri Asakaji Vajracarya, de Patan, : «Bungadya: Napali Ha: Gu Khana», à partir de 
textes plus anciens que Locke situe dans la seconde moitié du XIXème. Ce texte donne tout un récit de la naissance 
de Gorakhnàth, qui, comme dans les légendes Nàth, apparait dans un tas de bouse de vache donné par un ascète 
à un couple stérile. Mais par un syncrétisme habituel au Népal, Gorakhnàth est présenté comme l’incarnation de 
Nàrâyan apparu pour provoquer la venue d’Avalokitesvara. Seul celui-ci, qui est le guru de Nârâyan, peut 
remplir de grains les plants de riz dont Nârâyan n’a pu donner au roi du Népal, son beau-père, que la balle. 
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et que les Darsan idhârü*) doivent y faire une gamipuja. "* Les inscriptions l'attestent, ce 
bâtiment qui est à la fois temple à Gorakhnâth (avec une belle statue du dieu, probablement 
du ,XIVème également) et halte pour les ascètes de passage, est resté aux mains des Jogî 
jusqu'à la restauration de l'édifice en 1966. Mais si aujourd'hui le culte de Gorakhnâth est 
rendu par un Kânphatâ il semble que le lieu ait été antérieurement propre aux Kusle: «it 
was essentially these Kusale, or ‘jogis', who comprised the forty-five families which . . . were 
removed when the building was restored» (Slusser, Vajracarya, 1974: 211). 

Mises à part deux inscriptions, l’une à Itum Baha datant de 502 N. S. (1382) et l’autre à 
Pharping de 511 N. S. (1.391) mentionnant l'installation d'une «icon of the feet of Gorakhnâth 
for worship in the cave» (Locke, 1980: 433, cf. Regmi, D.R., 1965-1966, III, 31), les 
stèles les plus anciennes ont été trouvées au Kâstamandapa. Une inscription de 585 N. S. 
(1465), sous le règne de Yaksa Mal la, attribue à Caitanyanàth du Gauda Desa (le 
Bengale) 1' achat d'un champ d'une surface de 9 ropani (1/2 ha) et son don en guthi" pour 
assurer une cakra pujâ par les Jogî (Regmi, IIL 79; Locke, 435; Unbeschied, 69). 
Ceci semble témoigner d'une sorte de parrainage spirituel du nâthisme bengali sur la 
Vallée. Toujours au Kâsthamandapa, deux inscriptions de 605 et 632 N. S. (1485 et 
1511) enregistrent la donation de terre ou d'or pour financer ces cérémonies propres aux 
Jogî de la Vallée que sont la cakrapujà ou jogïcakra. Remarquons que dans ce cas il s’agit 
de donations privées faites par des Jogî au bénéfice de la communauté (cf. Locke, 435; 
Unbescheid, 69-70). 

D’après les inscriptions, la prépondérance passe ensuite à Mrgasthalï, colline qui 
domine la Bagmati et le temple de Pasupatinàth et où se trouvent, entre autres, un 
monastère Kânphatâ Jogî et des sanctuaires dédiés à Gorakhnâth, Bhairav et à la 
déesse Manahkâmana. C’est là que la légende place Gorakhnâth immobile sur son siège 
de Nàga, provoquant sécheresse et désolation sous le règne du roi Narendradeva au 
Vllème siècle. Mais la première inscription concernant les Jogî à Mrgasthali ne date que 
de 788 N. S. (1668). Elle commémore le don fait par le roi Pratap Malla d’une rizière destinée 
à financer une pancopacüra pujâ (offrande de cinq ingrédients; santal, fleurs, encens, 
lumière, aliments) pour Gorakhnâth et un repas pour les Jogî. Deux autres stèles 
trouvées à Mrgasthalï, datées de 790 N. S. et 883 N. S. (1670 et 1763) enregistrent le don de 
terres en guthi pour l'entretien des Jogî (Unbescheid, 59; Narharinàth, LP., 
11,3,452-155). 

D'autres inscriptions à Patan (1672), Banepa (1649), Dhulikhel (1696), Bhaktapur (1753) 
(cf. Unbescheid, 114; Locke, 436) attestent l’importance du culte de Gorakhnâth et la 
présence de Jogî dans la Vallée bien avant l’arrivée des Gorkhâlï. Ces inscriptions 

Les «porteurs de darsan», nom donné aux anneaux d’oreille; cf. Briggs (p.7): «Rings are of two general 
shapes, Hat and cylindncal; the former called darsan, the latter kuridal. The word «kundal» siraply means «round». 
Darsan is a term of extreme respect. The use of the word is sometimes explained as a sign that the wearer has had a 
vision of the Brahman.» 

Autre nom de la cakrapujà, rite d’exorcisme pratiquée par les Kânphatâ Jo^ lors des principales 
têtes de la V'allée (cf. chap. 3.3.2.). gana désigne peut-être ici la «troupe» des esprits terribles, escorte de 
Siva-Bhairav. 

' * guthf. le terme désigne à 1 origine une association chargée de gérer des donations religieuses ou philanthro- 
piques. Il a encore ce sens chez les Newar mais, dans la juridiction népalaise, il en est venu à désigner les donations 
elles-mêmes, d où un système de tenure foncière applicable au.x temples, monastères etc. (sur la tenure guthi, voir 
M.C. Reümi, 1976: chap. IV, 46-70). 
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témoignent du soutien apporté par les rois aux Jogî, en échange semble-t-il de certains rituels 
nécessaires au bien du royaume. 


2.2 Les royaum es de l'Ouest 

La première inscription connue dans les royaumes de l’ouest mentionnant un culte nâth est 
relativement tardive. Elle date de 1571 (1628 V.S.) et se trouve à Dailekh. Elle établit la 
fondation par le roi Arjuna Malla d’un temple à Pancakosi après y avoir vu apparaître une 
flamme. 11 donne un champ en guthi et nomme pujâri Brhaspatinâth, fils de Gautarnâth 
(Narharinath, I.P. , II, 1, 142; Unbescheid, 18; le texte relevé par Narharinâth Jogî utilise le 
terme de chora, fils, et non pas chela, qui signifierait aussi bien disciple; ici, il n'y a pas 
d’ambiguité, il s’agit de grhastha Jogî.) 

D’autres inscriptions, associant Jogî et donations royales, ou enregistant la nomination, 
par les rois, de chefs de monastères, se rencontrent à Surkhet en 1582 (P.R. Sharma, 1972: 
70), Doti (inscriptions de 1648, 1768, 1778, cf. Unbescheid, 5), Piuthan (1703 et 1775, 
Unbescheid, 19) etc. 

Seules douze des anciennes principautés de l’Ouest ont encore aujourd’hui les traces d’un 
culte Nâth; inscriptions, temples à Gorakhnâth, desservants Kânphatâ (cf. Unbescheid, 
1-53). Pour quatre de ces principautés, parmi les plus importantes, l’histoire et la légende 
font des Nâth les protecteurs (légendaires) et les protégés (historiques) des rois: ce sont 
Jumla, Doti, Danget Gorkhà. 


JUMLA 

Selon la légende, le siddha Candannàth est à la fois le créateur du territoire de Jumla -il 
permet au lac qui occupait le fond de la vallée de s’écouler et il introduit la culture du riz, un 
rôle analogue à celui de Manjusri pour la Vallée de Kathmandu- et le fondateur de la royauté 
en instituant roi Baliràj. Celui-ci aurait effectivement régné au début du XVème après avoir 
évincé la dynastie Khas des Salivàhana (Tucci, 1956: 121). 

Candannàth, venu du Kasmir, expert en magie, apparaît à Baliràj en songe et devient son 
guru. Il l’emmène en pèlerinage au lac Manasarovar et au retour le couronne roi. Il laisse ses 
empreintes sur une pierre et ordonne au roi de les vénérer s’il veut conserver son royaume. 
Ces empreintes sont toujours dans le temple de Candannàth à Jumla mais curieusement le 
temple est desservi par des Giri, les Kânphatâ étant responsables du temple de Bhairavnàth 
ou Batuk Bhairav. On ne possède pas de documents permettant de retracer l’histoire de ces 
temples (cf. Unbescheid, 7-10). 


DOTI 

Au royaume de Doti sont liés deux corpus légendaires qui, s’ils ne rendent pas compte de 
l’actuelle présence des Jogî, tissent cependant un lien entre la royauté et la tradition Nâth. 
L’ancienne capitale Dipayal a conservé, à côté des vestiges du fort des anciens rois. 
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un temple dédié à Dilipesvar Mahâdcv, censé avoir été fondé par le roi-renonçant Dilip, ainsi 
qu'un monastère de Kânphatà. Ceux-ei sont les desservants du temple ainsi que de petits 
sanctuaires à Bhairav et Bhagavatî dans l'enceinte du palais (un document de 1832 leur 
attribue un gut/jt de 68 mur/ de terres pour assurer la pu/ü de Bhairav, cf. UNBESCHErD,5). Les 
Kânphatà sont donc ici les desservants d'un culte royal avec cette triade partout présente: 
Siva ou Gorakhnâth, Bhairav, la Déesse (Bhagavatî. Manahkâmana . . . ). Prêtres des dieux 
protecteurs du royaume, les Kânphatâ n'en sont pas moins soumis à l'autorité du roi qui 
nomme les chefs de monastère (cf. les deux inscriptions de 1768 et 1778). 

Une autre légende (Gaborieau, 1975: 153) rattache également à Doti un personnage de roi 
(ou plutôt de prince) renonçant. Mais, s'il est prince héritier de Doti, Ganganâth passa sa vie 
au Kumaon. 


D.ANG 

Comme à Jumla, une nouvelle dynastie est fondée, celle des Samal Rajput (Hasrat, 1970: 
LU), en parallèle avec l'installation d'un culte Nâth. A la fin du XlVème, le royaume 
gouverné par des Khas Malla passe aux mains de Rajput avec le roi Mânik-Pâriksaka. Le fils 
de celui-ci, Ratna Pâriksaka ou encore Ratannâth ou Ratnanàth, est le héros d'un ensemble 
légendaire qui l'associe aux Nâth. Le thème général en est celui d’une chasse en forêt au cours 
de laquelle Gorakhnâth apparaît à Ratna Pâriksaka et l’initie. Le roi devient alors le siddha 
Ratannâth. 

Un texte cité par Unbescheid (p. 20), le Meghamàlâ, donne deux versions différentes, 
variations sur ce même thème (voir aussi Narharinath, SPS, 514 svt). 

• Le siddha Kanîpa (élève de Jàlandhara) est maudit par Mahânâth. Il va jusqu’au royaume 
de Dang où régnait Mânik Pâriksaka, sans héritier. Il se transforme en enfant et se fait 
adopter, il devient roi sous le nom de Ratna Pâriksaka. Après toutes sortes de péripéties, la 
malédiction de Mahânâth ou Sri Nâth est levée. Ratna devient Ratannâth. Sri Nâth disparaît 
en laissant un pot qui, selon une tradition populaire, serait encore honoré à Dang. 

• Une autre partie du texte présente les choses différemment. Un homme chasse à cheval, il 
voit une biche et lui tire une flèche. La biche s'enfuit dans la forêt jusqu’à une hutte. 
L’homme l’y poursuit et voit alors le siddha Ratannâth en méditation, la flèche par terre à 
côté. Il comprend sa méprise et demande pardon. Le siddha lui promet de lui faire une 
faveur, il embrasse l’ensemble des terres de son regard et voit la vallée de Dang sans roi. Il 
propose alors à l’homme de devenir roi de Dang. Il lui donne la flèche et lui dit: «aussi 
longtemps que tu la garderas, tu régneras sans conteste». La flèche serait encore honorée à 
Dang, six mois par les Jogî, six mois par les descendants du roi. 

L’ordre est inversé par rapport à la version précédente. Ratannâth n’est plus roi mais 
initiateur, protecteur du roi. Roi et renonçant, les deux pôles se sont disjoints. C’est la 
situation de Jumla avec Candannàth, protecteur de Balirâj et donateur d’une relique destinée 
à assurer la pérennité du pouvoir. 

Caughera, l’ancienne capitale du roi Mânik Pâriksaka, est aussi le lieu où Ratannâth est 
censé être entré en samâdhi. Il y aurait fondé un monastère Kânphatâ, encore très important 
aujourd'hui, doté de nombreuses terres en guthi, et jouant un rôle essentiel dans l’histoire 
politique de la région. Mais son histoire reste encore à faire. 

' ' Sur le rôle de^ Kânphatâ Jogî dans la constitution du royaume de Dang, voir G. Krauskopf: 80-96. 
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GORKHÀ 

C'est dans le royaume de Gorkhâ que la conjonction entre le pouvoir des rois Sâh et la 
tradition Nâth est le plus explicite sur le plan légendaire aussi bien qu’historique. 

L’émergence de Gorkhâ comme principauté autonome puis comme puissance conquérante 
est conçue comme l’effet de la volonté de Gorakhnâth: les Sâh sont la dynastie élue par le 
dieu pour asseoir son pouvoir. Ils sont les instruments de la souveraineté du dieu lui-même. 
Et ils témoignent par des gestes symboliques de cette allégeance. 

Dans la Gorkhâ Varhsâvali (NarharinÂth, 1-3, Unbescheid, 37-38), la prophétie faite 
par Gorakhnâth à Druvya Sâh, le fondateur du royaume en 1559, qu’un de ses descendants 
régnerait sur le Népal (c.a.d. la vallée de Kathmandu) est reliée à l’épisode de la sécheresse 
infligée par Gorakhnâth aux habitants de la 'Vallée pour les punir de l’avoir mal reçu. La 
colère du dieu ne s’apaisera qu’avec la conquête de la Vallée par les Sâh. Ceux-ci sont donc 
les instruments de la vengeance de Gorakhnâth. 

Un épisode de la Varhsâvali publiée par Wright (1983: 197-198) présente Matsyendranâth 
et Bhairav se rencontrant de nuit dans la Vallée. Un paysan les épie et, entendant la demande 
faite par Bhairav que la souveraineté sur le Népal (c.a.d. la Vallée) soit accordée à Gorakhnâth 
déjà maître de Gorkhâ, «leamed that henceforth the Gorkhas would rule over Népal». 

La dynastie des Sâh est donc patronnée par Gorakhnâth. Cette protection se manifeste 
personnellement: plusieurs légendes rapportent les apparitions du dieu aux différents 
souverains Sâh. 

• La conquête de Gorkhâ par le premier roi Sâh, Dravya Sâh, lui est annoncée alors qu’il est 
enfant, par une apparition de Gorakhnâth. Le dieu lui prédit également que le quatrième roi 
après lui (le futur Râm Sâh) sera un grand mystique qui fera régner la justice et la propérité et 
que le onzième roi (Prithvi Narayan) régnera sur le Népal. 

• Plusieurs récits concernent Ram Sâh et son entourage. 

Gorakhnâth apparaît à Lakhan Thâpâ, ministre de Ram Sâh et roi par intérim pendant la 
retraite ascétique de ce dernier. Il initie le ministre, fait de lui un siddha et le renvoie auprès 
du roi pour lui servir de guide (Narharinath, Gorkhâ vaiiisâvali, 16-17, Unbescheid, 39). 

La seconde intervention de Gorakhnâth auprès de Lakhan Thâpâ vise à lui révéler et par lui 
au roi que la mahârânï n’est autre que la déesse ïsvarî et qu’elle veut être honorée en tant que 
Manahkâmanà, protectrice de la dynastie (Gorkhâ Varhsâvali, 34-39, Unbescheid, 39-41). 

Une troisième fois, Gorakhnâth intervient directement pour favoriser militairement le roi. 
Durant un combat contre Lamjung, les troupes de Ram Sâh «perceived that a girl with a 
sword in her hand and a man in a yellow garb with a mala of Photick (il s’agit des chapelets en 
cristaux de quartz souvent portés par les ascètes) on his neck were assisting them» (Hasrat, 
116). Ce sont bien évidemment les incarnations de Bhavânï et de Gorakhnâth. 

La dernière apparition de Gorakhnâth se fait à Râm Sâh à la fin de sa vie. Le dieu se montre 
à lui en songe et lui annonce sa mort prochaine, lui rappelant ses devoirs religieux (Hasrat, 
120 ). 

• Le successeur de Râm Sâh, Dambar Sâh, a droit aussi à une apparition de Gorakhnâth, 
mais comme il se lève pour aller à sa rencontre, le dieu disparaît (Gorkhâ Vamsâvali, 56-57 ; 
Unbescheid, 42). 

• La légende de la rencontre de Gorakhnâth et de Prithvî Nârâyan enfant est bien connue 
(Gorkhâ Vaihéâvali, 95). Gorakhnâth, vêtu comme lors de ses autres apparitions en jogï, se 
présente devant Prithvî Nârâyan alors âgé de six ans et lui demande du lait caillé. Prithvî 
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Nârâyan va en chercher auprès de sa mère et le rapporte à l'ascète qui boit puis vomit le lait 
caillé dans une coupelle qu’il tend à l'enfant, lui ordonnant de le manger. Prithvî Nârâyan, 
tremblant, laisse tomber le lait sur ses pieds. L'ascète se met à rire et annonce à Prithvî 
Nârâyan que puisque c’est son pied qui a reçu le lait consacré, il ne pourra régner que sur les 
pays qu’il aura lui-mème effectivement parcourus. 


2.3. GORKHÀ: Les Kânphatà et l'histoire de la dynastie Sàh 

Le nom même de Gorkhâ témoigne de l’importance du patronage Nâth pour l’histoire de 
la dynastie Sâh. Et Gorkhàli, le nom donné aux habitants de Gorkhâ, se décompose selon 
une étymologie populaire en Gorakh-Kâli, associant les deux divinités tutélaires dont les 
sanctuaires encadrent le palais royal. 

On peut légitimement, me semble-t-il, rapprocher cette importance des Nâth de la 
prétendue origine Rajput des Sâh. Que cette origine soit purement légendaire ou que, 
comme le dit Tucci (1962: 66): «there is some truth in the legend» est sans importance ici. On 
sait que Râm Sâh envoya une expédition à Cithor Garh, au Rajasthan «in order to ascertain 
the Kuladevata or family deity of the Shah tribe» (Hasrat, 113; voir aussi D.R. Pant, 86) et 
pour se faire reconnaître comme descendant des Rajas du Mewar. Cette thèse est soutenue 
par TOD dans ses Annales du Rajasthan, (1829) qui voit dans le troisième fils de Samarsi, roi 
de Cheetore, «the founder of the Gorkhas» (t. 2, 210). 

Ce qui m’intéresse davantage dans ces annales, c’est ce qu’elles révèlent de l’importance 
des Jogï auprès des souverains du Rajasthan. TOD en donne de nombreux exemples: ainsi la 
fête de «Dussera» (Dasain) à la cour de Mewar durant laquelle le«raj-jogi» joue un rôle 
prédominant en conservant et en remettant solennellement au souverain l’épée symbole du 
pouvoir (t. 1 , 465-6), ou encore l’intronisation du Raja de Jessalmer pour laquelle, en accord 
avec un mythe d’origine d’un roi-renonçant vainqueur grâce à l’aide d’un Jogj, le Raja adopte 
pour la cérémonie le comportement extérieur du JogJ: «He . . . was invested with the jogi 
robe of ochre. He placed the moodra in his ear, the Utile hom round his neck and the bandage 
(langota) about his loins; and with the gourd (cupra) in his hand he perambulated the 
dwellings of his kin exclaiming Aluc, Aluc!» (t.2, 188). 

Il n’est donc pas exclu que le patronage de Gorakhnâth et le rôle des Jogï vis à vis des rois 
Sâh soit un héritage Rajput, que l’association entre un pouvoir temporel conquérant et un 
pouvoir spirituel ascétique soit un emprunt à une certaine tradition rajpute au même titre que 
certains traits de l’administration (cf. Stiller, 1973: 62-68), sans que cela suppose nécessaire- 
ment une origine historique commune. 

Symboliques de l’allégeance des Sâh envers Gorakhnâth, les pièces de monnaie, depuis 
Prithvî Nârâyan et jusqu’aux pièces actuelles, portent toutes mention du nom du dieu. 
Inscrits sur le verso, sur la partie extérieure de la circonférence, les caractères Sri 3 Gorakhnâth 
encerclent le nom et le glaive de Bhavâni.’^ De même les armoiries royales portent, 

Cf. Satyamohan JOSÎ, nepalï râstriya mudrq et R. Negleman, Répertoire des Monntiies du Népal, Bruxelles, 
1970; on voit dans ce livre des pièces Malla, donc antérieures à la conquête Sâh, portant les mêmes inscriptions de 
Bhavâni et de son glaive, mais Gorakhnâth y est remplacé par Loknâth. Une pièce de Prithvi Nârâyan (en 
transition ?) associe Sri 3 Gorakhnâth et Sri 2 Loknâth, ce dernier à la place de la déesse. Voir aussi un relevé des 
pièces dans Briggs: 179-18Ü. 
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au dessous de la couronne, les «guru paduka representing the footprintsof Sri lOSGorakhnath, 
the guardian deity of Gorkha» (Landon, 1976: 233). On peut d'ailleurs trouver une assez 
grande analogie entre le drapeau du Népal avec ses deux triangles superposés, rouges, 
portant le soleil et la lune, et les emblèmes qui flottent au-dessus des monastères Kânphatâ 
Jogî: deux triangles rouges portant, pour le supérieur, la lune, les empreintes des pieds de 
Gorakhnâth et un trident, pour l’inférieur, un tambour sablier, le soleil et de nouveau les 
pâdukà de Gorakhnâth. 

Le patronage spirituel de Gorakhnâth se double d’une assistance bien réelle apportée par 
les Jogî aux rois Sâh. 

Aux conquêtes de Prithvî Nârâyan sont liés au moins deux Jogî. Le premier rencontré par 
le roi à Bénares, est qualifié de Siddhi ou Yogi par Hasrat (134). Prithvî Nârâyan lui 
demande son aide et lui promet que «Diabun would be given to him as birtha'* if he could 
conquer Népal. The Siddhi then gave a sword to Prthivnarayana saying that if he or his 
successors would keep it in any battle, they would meet with success». On retrouve encore le 
don par un Siddha de l’objet symbole de pouvoir, ici l’épée comme l’ont été la flèche à Dang, 
les empreintes à Jumla. 

Plus concrètement, le Siddha Bhagavantanâth, après des débuts qui appartiennent à la 
légende (sauvetage héroïque qui le fait reconnaître comme Siddha par le roi Krsna Sâh de 
Sallyan, cf. Yogi Vaihsâvali, II 85; Unbescheid, 27), joue un rôle décisif auprès de Prithvî 
Nârâyan. Installé à Rânàgâù (Sallyan), il y fonde un temple et un monastère et devient le 
guru du roi Krsna Sâh. En 1763 il se rend à la cour de Prithvî Nârâyan et gagne sa confiance. 
En 1766, il aurait permis la conquête de Kirtipur par le roi de Gorkhà, après six mois de siège 
et deux essais infructueux; il aurait invoqué toute une nuit Bàgh Bhairav, protecteur de la 
ville, et aurait gagné son appui (cf. Unbescheid, 25). En récompense il reçoit des trophées 
(emblèmes du roi de Kirtipur, tambour, sceptre et chasse-mouches), des esclaves, de l’argent, 
un trône: en fait un statut quasi royal. Prithvî Nârâyan le nomme râjguru. 

Bhagavantanâth arrange également le mariage de la fille de Prithvî Nârâyan avec le fils du 
rois de Sallyan en 1766. On sait l’importance des stratégies matrimoniales dans les conquêtes 
du roi de Gorkhâ (cf. Stiller, 59-60). Enfin, des lettres de Prithvî Nârâyan (allusions dans 
D.R. Regmi, 1975: 92, 96; S.V. Jnvali 1976: 190 et svt) témoignent de l’aide que lui 
apporta le Siddha en lui servant d’intermédiaire auprès des principautés Baisi de l’Ouest. 

En contrepartie Bhagavantanâth reçoit un certain nombre de privilèges, non plus pour lui 
personnellement mais pour les Jo^ en tant que catégorie. Par un texte de 1770, il reçoit de 
Prithvî Nârâyan le droit pour tous les Jogî du territoire soumis aux Sâh de lever une taxe de un 
ànâ par maison auprès de certains groupes tribaux (Narharinath, Sandhi Patha Samgraha, 
459; Unbescheid, 26). Ce décret sera confirmé par un autre en 1782, mentionné par M.C. 
Regmi (1971: 66) comme «Assignment of Mahantmandali Revenues to Bhagawant Nath, 
Baisakh Sudi 11 1839 V.S.) 

Bhagavantanâth reçoit aussi le droit de récupérer pour la secte les biens des Jogî morts sans 
héritiers ainsi que les revenus d’éventuelles amendes («khat chit ko danda kunda maryo 
aputâli»'®, Narharinâth, S.P.S., 459; Unbescheid, 30). Ce privilège sera contesté par les Jo^ 

Type de tenure foncière dans laquelle le roi abandonne une partie de ses droits sur te sol au profit d’un 
bénéficiaire, en récompense de services rendus ou pour se le concilier (cf. M.C. Regmi, 1976, chap III). 

Sur le sens du mot aputqli et la permanence jusqu’au début du XIXème au Népal du droit royal sur les biens 
des gens sans héritiers, voir J. Fezas, The nepalese law of succession. Fezas cite un texte (édité par B. K. Pokharet) 
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de Mrgasthali et une répartition sera décidée en 1883: les biens des Jogl itinérants (ramtâ) iront 
à Mrgasthali et ceux des maîtres de maison (gharbàri) à Rânàgàû. (Unbescheid, 3 1 ). 

Le droit de lever des taxes est octroyé également à d'autres groupes de Jogi. M.C. Regmi 
(1971: 66) mentionne (sans en donner le texte) une «Imposition of Jogi Mandali Levy on 
Mahis in Eastem Hill Région» datée de Poush Badi 14, 1847 V.S. ( 1790). Enfin, Hasrat (73) 
note que le Kasthamandap abrite «a swarm of Jogis, men and women who live there, a tax 
called Jogi-paisa is raised to support them». Notons que ce privilège n’était pas réservé aux 
seuls Jogi, il existe aussi pour les Fakir ou renonçants musulmans (Gaborieau, 1977: 39-40). 

Un autre moyen dont dispose le roi pour favoriser ou récompenser les Jogi consiste en dons 
de terre. Ces allocations de terres guthi, importantes déjà au temps des rois Malla, nous 
l'avons vu, n'ont fait que s'accroître avec l’arrivée des Sâh au pouvoir. Ainsi, en 1826 V.S. 
( 1769) donc un an seulement après la conquête de la Vallée, Prithvï Nârâyan donne aux Jogi 
de Mrgasthali un guthi de 219 ropani; les terres sont destinées à financer la cakrapujà de la 
fête de Bâlâcaturdasi, la cakrapujà d'Indracok, celles de Tâyamadu Toi et d’AsahTol 
(document publié par Narharinath, I.P., II, 3, 287-288). 

On peut remarquer que pour les Kânphata Jogï, le but du guthi est toujours mentionné: soit 
célébrer telle pujà, soit assurer la subsitance d’officiants. Il s’agit donc moins d’un don 
générateur de mérites, d’un «don pour donner» comme le dharma impose au roi de le faire vis 
à vis des brahmanes, que de la contrepartie d’un service rituel. 

On peut dire que la fortune des Kânphata Jogï est liée au soutien des rois Sâh. Ceux-ci 
doivent leur ascension à la protection de Gorakhnâth. Ils multiplient les symboles d’allégeance 
au dieu et les témoignages de faveur aux Kânphatâ. 

Il se crée une relation dialectique entre le roi possesseur du sol, dispensateur de dons 
matériels aux Jogï (dons qui selon le code royal témoignent de sa supériorité)'* et ceux-ci qui, 
comme représentants de Gorakhnâth et participant de son pouvoir, remplissent, nous le 
verrons, des fonctions rituelles qui les rendent indispensables et d’une certaine manière 
supérieurs au roi. 

3. LES KÂNPHATÂ DE GORKHÂ 

3.1. FONCTIONS SACERDOTALES: LES KÂNPHATÂ DESSERVANTS 
D'UN TEMPLE ROYAL 

De quand date la dédication de Gorkhà à Gorakhnâth? 

Le palais actuel, qui intègre dans une même enceinte la résidence du roi, le sanctuaire de la 
déesse Kâlikâ et, en contrebas, celui de Gorakhnâth, ne date que de la seconde moitié du 


a pn>pos d un don de terre fait en 1413 B. S. ( 1.^56) dont les privilèges évoluent ceux cjue reçoivent les Jogîi «I grant 
this land renouncing to lhe thirty-six taxes (such as) the fines for criminal offences and the mod aputâti {danda 

kunda nîitd aputàli)» 

\ oir à ce sujet la fine analyse de R. Burghart (1983: 275—297; forthcoming: 1-38) qui montre comment la 
relation roi brahmane ou roi renonçant a évolué entre le 19ème siècle et la période actuelle. Le roi, propriétaire 
éminent du sol en vertu d un «tenurial scheme of classification» a la possibUté de traduire en terme de tenure — donc 
dans son registre royal ~ la supériorité qu a sur lui l’ascète par son ultramondisme en lui octroyant la jouissance de 
terres kus burîü et guthi. La distinction actuelle entre roi et état, la tendance à T uniformisation des tenures et 
1 emergence du politique ont totalement modifié la position des ascètes et des brahmanes; leur supériorité n’est plus 
que de 1 ordre de la «coutume» et «the state . . . is no longer relativised or encompassed by a higher ritual or spiritual 
aüthority»{ 1983: 297). 
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I8ème siècle.' Le îemple de Kàlikâ lui-nième n'acquiert sa fonction définitive qu'en 1824. 
Cependant il semblerait que le choix de ce site soit anterieur et qu'un premier palais y ait été 
édifié par le roi Ram Sâh ( 1606-1636). 

A cet endroit se trouve une grotte qui, selon la légende, aurait abrité la méditation de 
Gorakhnâth. Or il semble que 1 importance de cette grotte comme lieu de culte ait été bien 
antérieure à l'avènement de Gorakhnâth et des Sâh. Une inscription datant de 122 samvaî 
(698 ap. J.C.; sur cette ère et sur la computation qui permet cette équivalence, \oir D.R. 
Pant, p. 5) donc à l'époque Licchavi, y atteste un culte à Vajrabhairav (cf- D.R, Pwi, 6; 
Unbescheid, 44).''' On ne saurait dater avec certitude le début du culte de Gorakhnâth et 
l'arrivée de ses desservants, les Jogï; cela a~t>il même été concomitîant? La tradition attribue 
l'installation des empreintes de Gorakhnâth dans la grotte à Prthvîpati Sâh (1667-1716) 
( Hasraî , 122) et c'est à ce même roi que les Kânphatâ de Gorkhâ, dans leur généalogie, font 
remonter leur installation (Narh arinath, Yogî vamsàvali, p. 11: «Àsânâth étant arrivé --de 
Lamjung- à Gorkhâ, s'est installé depuis le temps de Sri 5 Prithvïpati Sâh comme piijâri de 
Gorakhnâth dans Hatiyàthok», le ‘quartier du petit marché' qui se trouve juste au-dessous du 
darbâr). Selon leurs dires, ils auraient remplacé des pujàri brahmanes à la demande de 
Gorakhnâth apparu au roi en songe. 

Cette grotte fut décrite par Landon (en 1928; cf. 1976; 11,26) «as a little crude sanctuary 
hîdden in a cavern to which access is almost impossible except on hands and knees». Il 
ajoutait «Here beneath an overhanging stream housed in the natural recess of îhe rock and 
with little adornment beyond the cérémonial tridents, flags, halberds, trumpets, and other 
insignia of ail such places of worship, is the image of the god». Depuis les lieux ont changé! 
L'accès au sanctuaire ne nécessite plus aucune prouesse physique; il se fait par un escalier qui, 
depuis la terrasse supérieure, mène à un bâtiment cubique érigé vers 1970 et abritant, à son 
angle nord-ouest, une petite anfractuosité, la grotte de Gorakhnâth. L'entrée dans le 
bâtiment se fait par une porte grillagée ouverte aux fidèles uniquement pour la fin de la pujâ. 
la consécration des offrandes à Bhairav ; mais seuls les pujâri s'approchent du fond obscur du 
sanctuaire, de la grotte, isolée de plus depuis 1984 par une grille. 

Premier occupant des lieux, Bhairav y est figuré par une grosse pierre -en fait le rocher qui 
affleure- surmontée de petits tridents en fer. Cette coexistence de Bhairav et de Gorakhnâth, 
que nous retrouverons dans le culte, est constante chez les Kânphatâ. Leurs sanctuaires et 
leurs rites associent toujours ces deux aspects de la puissance de Siva, l'ascète et le dieu 
terrible, «lord of time and death» (Kramrisch, 1981: 265), maître des cohortes infernales, ces 
cohortes que les Kânphatâ savent exorciser. 

Cf. Gutschow: Gorkhâ DCirbâr, 1982. La seule date certaine est celle de 1791) retrouvée sur une brique du 
mur du Ranga Mahal (bâtiment reliant les deux parties du Dârbâr, le Râjâ Darbâr et le Kàlikâ Darbâr. GurscHcnv 
ajoute: «comparative studies of décorative details suggest the origin of the existing Râjâ Darbâr within the second 
half of the 18th century as a free standing massive palace. A second building was built together with a connecting, 
open arcade by 1790.» 

Cf. Pant qui note dans son histoire de Gorkhâ que sur cette inscription qui date du roi Licchavi Narendradeva, il 
est hélas «impossible de déchiffrer le nom de Tendroit» (2Ü41 V.S.: p. 6). On ne peut donc pas savoir de quand date le 
nom de Gorkhâ: a-t-il été donné à la localité qu'il a conquise par Dravya Sâh? On ne possède aucunes données 
historiques sur la connexion des Sâh avec Gorakhnâth avant Dravya Sâh et l’installation à Gorkhâ: Gorakhnâth 
était-il déjà leur divinité tutélaire à Lamjung, Kaski ou Tanahun? 

Sur le lien des Kânphatâ avec Bhairav, voir Briggs: 159-160. Le culte des Kânphatâ à Bhairav les rapproche 
des Kâpàlika, des porteurs de crâne à l’image de Siva Kapàiin qui, dans sa colère contre Brahma, émit Bhairav 
destiné à couper la cinquième tête du dieu. Mais le crâne de Brahma resta attaché à sa main et le dieu, comme tout 
brahmanicide, dut expier son crime (cf. Lorenzen; 78: Kramrisch: 265). Toutefois il me semble que les Kânphatâ 
honorent moins en Bhairav le Kapâlin que le dieu maître des forces démoniaques. 
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La grotte, à peine un creux dans le rocher, est occupée par un autel, un socle tabulaire en 
bronze doré sur lequel est posé le symbole sacré de Gorakhnâth: un disque {golo) de pierre 
«apparu spontanément» entouré d’un cercle d'argent représentant les dieux-serpents Nâga et 
daté de 1975 V.S. (1918): le disque est creusé de onze petites cavités (pawal); ce sont, disent 
les Jogî, les onze formes {rup) de Gorakhnâth, comme les onze faces (mukh, visage, bouche) 
de la graine de rudrâksa-" , et l'ensemble est leyantni de Gorakhnâth. 



Devant l'autel le pujâri pose tous les matins une paire de sandales en argent, les sandales de 
Gorakhnâth, qu'il retire le soir.^' 

Du côté ouest de l’autel se trouve une stèle en pierre représentant Siva et une statue en 
marbre de Gorakhnâth. De l'autre côté, une statue en bronze doré de Krsnâ Gopal, des 
clochettes suspendues à la paroi, par terre une lampe à huile. 

Au-dessus du sanctuaire, sur une terrasse, un petit bâtiment sert de résidence au pujâri et 
d'entrepôt pour les objets de culte. Mais c’est surtout le lieu du dhuni, du feu sacré que 
l’officiant allume tous les matins. Le lien qu’entretient l’ascète sivaïte avec le feu, lien marqué 
par l’importance emblématique des cimta ou pinces à feu et par les cendres dont il se marque 
le corps, ce lien est plus fort encore dans le cas des Kànphatâ Jogï. Le dhuni ghar, la pièce du 
foyer, est le centre, le partie essentielle et la plus réservée de tout monastère. Le foyer, 
emplacement carré au centre de la pièce, est l’objet d’un culte quotidien. Mais le dhuni, et 
c’est là la spécificité des Kânphatâ, est aussi un feu de cuisson du sacrifice; c’est là que sont 
préparées les offrandes destinées à Gorakhnâth, les rot, les galettes, dont se nourrit le dieu. 


La niîya pujâ 

La pujà quotidienne (nitya pujâ) est à Gorkhâ un acte public. Le pujâri officie pour des 
fidèles; il est intermédiaire entre le dieu et ceux qui viennent lui rendre hommage, il est 

Lorsque les graine de rudrâksa ont onze faces, le nombre onze «is sacred to Mahàdeva and is counted as the 

'veî 7 best' and is wom by ceiibates only» (Briggs: 15). 

Selon les dires des JogJ, Gorakhnâth ne devrait être représenté que par ses sandales ou l’empreinte de ses 
pieds; vénérer ses traces, c’est vénérer la voie qu’il invite à suivre. Toutefois les représentations iconographiques 
sont fréquentes mais sans doute assez tardives (à l’exception du Gorakhnâth du Kâ^hamandap (cf. Slusser et 
\’ajracarya 1974). 

“* Description détaillée, pour le math de Mrgasthali, dans Unbescheid; 83-97. L’auteur donne le texte des 
invocations récitées à cette occasion. 
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l’intermédiaire entre le dieu et ce sacrifiant par excellence qu’est le roi. représenté ici par le 
subhâ, le chef traditionnel à qui, après chaque pujâ, est porté en prasad une partie des 
offrandes. Goraknâth est en effet considéré comme la istadevatà, la divinité d’élection du roi, 
celle à laquelle il doit rendre un hommage quotidien. Et, aux dires des Kànphatâ, les nitya 
pujâ de Gorkhâ comme de Mfgasthali sont faites pour le compte du roi. Les Kànphatâ sont 
les officiants royaux du culte de Vistadevatà. 

La pujâ du matin est une cérémonie fort complexe dont les préparatifs peuvent être très 
longs. En effet le culte célébré par les Kànphatâ se caractérise par ta fabrication et l'offrande 
aux dieux de deux sortes de galettes {rot) faites de farine de blé ou de riz mêlée à du sucre, de 
la mélasse, du ghee, des épices, poivre, cannelle, cardamome, noix de coco etc. : les bûre (ou 
bhüre, de bhüri, ‘ventre’?) rot, épaisses et larges (20cm de diamètre environ), cuites sous la 
cendre du dhuni, et les tài rot (‘tâf, ‘poêle à frire plate’), toutes petites, frites dans le ghee. Le 
pujàri pince la pâte de chaque rot au centre, formant ce qu’il appelle nabhi, le nombril, 
symbole de la quintessence de l’offrande, bij, la semence. Les ingrédients nécessaires à la 
fabrication des rot sont apportés par les fidèles, leur composition et leur nombre varient donc 
selon les jours. Lors des grandes fêtes, l’heure de la pujâ du matin est retardée jusqu’à ce que 
la totalité des rot soit cuite en y incorporant toutes les denrées apportées par les pèlerins. 

Tous les préparatifs se font dans le dhuni ghar. Avant la cuisson des galettes, le pujàri 
commence par faire une première pujâ aux tridents bordant le foyer encore éteint. Il jette de 
l’eau, des fleurs, de l'aksatà, il fait brûler de l’encens en récitant des invocations à Agni et à 
Gorakhnàth. Avec la cendre du dhuni il se marque le corps des troits traits horizontaux 
sivaïtes. Il allume ensuite le feu. 

Une fois la cuisson des galettes achevée, le pujàri vêtu d’un dhoti blanc, une écharpe rouge 
autour du cou, se rend dans le sanctuaire de Gorakhnàth. Il est accompagné d’un assistant 
non Jogî (Magar en principe, Newar depuis deux ans) qui porte les offrandes et durant la pujâ 
se charge d’agiter devant l’autel une clochette et un damaru (petit tambour sablier). C’est lui 
aussi qui sacrifie les animaux à Bhairav. 

Le pujàri s’accroupit devant l’autel, dcins la «grotte», et tout en murmurant des invocations, 
lave le yantra et les statues. 

Puis il les orne à nouveau; dans chacune des onze cavités du yantra, sur les statues et les 
saligram, il met du vermillon, de Vaksatà, des fleurs. Sur le yantra il pose des petits bouts 
d’étoffe, il vêt le dieu. Il allume des lampes à huile qu’il promène devant l’autel et fait brûler 
de l’encens. 

Vient le moment le plus significatif, l’offrande des rot. Le pujàri prend d’abord une grosse 
galette, il l’asperge à'aksatà, de vermillon, de fleurs. Puis se couvrant la tête de son écharpe 
rouge, il souffle dans le petit sifflet {nàd) qu’il porte autour du cou^"*, il en sort un bref 
sifflement très aigu. Il coupe ensuite la galette avec un couteau à lame courbe, faisant en sorte 
de laisser le centre, le nabhi, intact. Cette partie centrale, il l’émiette sur le yantra et devant la 
bouche des statues de Gorakhnàth et de Siva. Les autres morceaux sont déposés devant 
l’autel. II agit de même avec une petite galette frite. Toutes les autres sont coupées sym- 
boliquement, il les effleure de son couteau. 

Les connotations tantriques de ces termes sont manifestes, hélas je n’ai pas pu recueillir d’explications plus 
approfondies. L’offrande de ces rot est tout à fait particulière aux Kànphatâ et la ritualisation des préparatifs est 
remarquable. Pourtant dans la littérature sur les Kànphatâ, je n’y ai trouvé que quelques rares allusions: Briggs: 40, 
42; Rose H.A. : 1. 179. 

Cf. passim, chap. 3.2.2. 
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De nouveau le piiiûri offre fleurs et iik.saiü, encens et lumière. Puis, se détournant, il fait, 
face au mur ouest, divers wz/d/'û. gestes symboliques des mains, et souffle de nouveau dans le 
niiiL la tête couverte. 

Il s'incline devant l'autel et la /uz/û à Gorakhnàth s'achève dans un vacarme assourdissant; 
le piiiâri souffle longuement, sur deu.x notes, dans une sorte de longue trompe droite en 
cuivre < recouverte d'un étui en tissu rouge), le nûi’pluini.-'' L'acolyte agite clochette et 
(liiinuni et les assistants font sonner toutes les cloches accrochées dans le sanctuaire. 

La piijù à Bhairav que l'officiant Jogï fait ensuite se déroule de façon analogue. Bhairav 
reçoit egalement des rop dont le centre -le nahhi -est émietté sur la pierre. Mais ce dieu aime 
aussi les sacrifices sanglants: on lui offre des coqs. 

A la fin de la pujâ, les donateurs, très nombreu.x au moment des fêtes, pénètrent dans le 
sanctuaire, leur coq à la main. Ils s'accroupissent en cercle autour du rocher-Bhairav et 
présentent leur coq au pujari qui verse sur la tête de chaque animal un peu d'eau et promène 
autour de lui une lampe à huile. C'est \c samkdpip la promesse du sacrifice à Bhairav. 

La mise à mort n'a pas lieu dans le sanctuaire, bien sûr, à cause de la présence de 
Gorakhnàth, mais sur la terrasse adjacente où se trouve le poteau sacrificiel (réservé à 
Bhairav). 

Le pujüri, dans la grotte, rassemble les morceau.x de galettes et les distribue en prasud. Il 
descend ensuite le grand escalier d'accès au darbâr pour aller rendre hommage à Hanumân 
dont la statue massive se dresse au bas des marches, sur le col de Hanumân Bhajyah. 


Les fêtes 


Le cérémonial des fêtes n'est pas fondamentalement différent de celui d'une pujü ordinaire. 
Il est seulement plus élaboré: plusieurs Jogï y participent, les invocations et les hymnes sont 
récités ou chantés à haute voix, les pèlerins donc les offrandes sont plus nombreux. 

• Tous les astatnî, tous les huitièmes jours de chaque quinzaine, un sacrifice est offert à 
Kâlikâ. Une foule importante se presse au darbâr, porteuse de chevreaux pour la déesse, de 
coqs pour Bhairav et de farine pour Gorakhnàth. Car c'est l'occasion de vénérer tous les 
dieux présents. Le pujùri de Gorakhnàth célèbre son culte comme à l'ordinaire mais la 
préparation des rot est beaucoup plus longue. 

• Comme astamî, les deux fêtes de Dasaï (le «grand Dasaî» d.'asoj, septembre-octobre, et 
«caitya Dasaï», celui de cait, mars-avril) sont consacrées à la Déesse. Le temple de Kâlikâ est 
le lieu de cérémonies complexes, secrètes, liées au pouvoir royal et aux cultes palatiaux à 
Taleju. La grotte de Gorakhnàth bénéficie de l'afflux de pèlerins que provoquent ces 
occasions, une plus grande solennité est donnée au culte mais tout se passe indépendamment 
des rites dédiés à Kâlikâ. Il n’y a aucune communication entre les divinités ni entre leurs 
desservants. 

Le huitième jour de Dasaî est jour de jeûne pour Gorakhnàth. La pujâ se déroule sans 
offrande de roi. Plusieurs Kànphatâ sont présents, ils psalmodient les textes. Le neuvième 
jour est au contraire marqué par la préparation d’une grosse quantité de galettes. La pujâ est 


riù^phuni . le; capuchon du cobra. Je ne sais pas pourc^uoï ce terme est utilisé pour désigner cette trompe droite. 
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retardée jusqu à la mi-journée. Les quatre /uiyén responsables du culte (cf. p. 124) doivent 
être présents. 

• La fête de Sivarâtrî, le 14ème jour sombre de Rluigun (t’évrier-mars) est marquée aussi 
par un «jeûne» c est-à-dire la non-préparation de roi. La pujà. à part cela, se déroule comme 
à 1 accoutumée. Les piijâri doivent manger du lait caillé et un tarkiiti (accompagnement en 
ragoût) de pommes de terre. 

• Le jour de la naissance de Gorakhnâth, la pleine lune de BuisCikh (avril-mai) ou candt- 
piirnimâ, est marqué par une pujâ solennelle faite par les quatre pujâri. On célébrerait aussi 
ce jour-là Vajrabhairav dans son temple au sommet de la colline, à L'pallo kot. Les JogI vont 
y offrir des rot et festoyer d’un banquet typique des cultes tantriques: viande de bouc, alcool 
de riz et riz en flocons (ciurâ). 

• Enfin, deux célébrations mettent directement les Jogî en relation avec le roi et la 
prospérité du royaume. 

Au mois de Sâun (juillet-août), de la nouvelle lune au 4ème jour de la quinzaine claire, le 
chef traditionnel (subhâ) offre en nom et place du roi des sacrifices de boucs et de porcs à 
Bhairav. Les animaux sont consacrés par les Jogî dans le sanctuaire de Gorakhnâth-Bhairav 
et sont sacrifiés à l'extérieur. Le jour de la nouvelle lune, le roi doit offrir un festin aux Jogî. 
c’est pourquoi ceux-ci appellent cette fête 'bhandârâ aùsi' {‘festin-nouvelle lune ). De ce 
banquet, une part est réservée au dieu (nommé pour l'occasion Bhandârâ Bhairav), une part 
au roi et une aux «descendants de Sundarnâth», c’est-à-dire à ta lignée des pujâri. 

Non plus liée à Bhairav mais à Gorakhnâth, une pujâ exceptionnelle doit être célébrée par 
les Jogî au bénéfice du royaume au moins une fois dans la vie de chaque roi et davantage en 
période de crise. Cette pujâ se caractérise non par un rituel particulier mais par sa démesure. 
Le roi doit en effect offrir à cette occasion tes ingrédients nécessaires à la confection de «.suh-û 
lâkh rot» soit 125.000 rotl Vingt et un Jogî doivent officier, vêtus de neuf par les soins du roi: 
tunique et dhoti ocre, turban rouge. Cette pujà a été célébrée pour le roi Birendra en 1979 
(2036 V.S. quinzaine claire de pus). 

Que ce soit donc dans le rituel quotidien ou dans les célébrations festives, les Kânphatâ de 
Gorkhà sont avant tout des officiants, des prêtres d’un culte particulier qu’ils rendent au nom 
du roi et qu’eux seuls, membres de la secte fondée par Gorakhnâth, sont à même de rendre. 
Pour ce service religieux à Vistadevatâ du roi, les Kânphatâ bénéficient de terres guthi. Ces 
terres sont destinées à financer l’achat des biens nécessaires à la pujâ et à pourvoir à 
l’entretien des pujâri. Ceux-ci, nous le verrons, sont quatre, de la même lignée, et assurent 
leurs fonctions par rotation. 


Le guthi 

D’après les accords établis entre le gouvernement et les Jogî, seuls les quatre pujâri sont 
nominalement destinataires des revenus du guthi. Les autres Jogî peuvent travailler sur les 
terres comme tenanciers, et, du moment qu’ils n'officient pas, aucun interdit rituel ne les 
empêche de labourer. 

Un lâgat (convention écrite) de 1995 V.S. (1938) évalue le guthi à 270 mûri. 

En 2001 V.S. (1944), un nouvel accord, après recensement des terres, enregistre la 
répartition entre les quatre pujâri responsables du culte à l’époque et donne le nom des 
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tenanciers. Le gutiti est de 399 mûri 13 pàthî 6 mànà (ce qui avec un rendement actuel de 4 
mûri pour une surface de 1 ropani équivaut à peu près à lOÜ ropani soit 5 ha) en terres 
irriguées {khet). Selon le registre, ces terres kher sont divisées en 27 parcelles de surface très 
inégale, réparties entre les quatre pujàri. 

La part de Padmanâth est de 97 mûri 1 pàthi 2 mànà 
La part de Sivanâth est de 86 murï 19 pàthî 4 mànà 
La part de Ganganâth est de 71 mûri 19 pàthi 6 mànà 
La part de Premnâth est de 104 muri 16 pàthi 6 mànà 

Pour les terres non irriguées, bàri, le calcul est différent. L’estimation est faite en semences 
et non plus en produits. Le taux officiel de convertibilité est de 21 muthi (2 mànà 1 muthi) de 
semence pour 1 ropani, probablement en maïs. Les terres sont enregistrées au nom des 
quatre pujàri mais le làgat donne en plus le nom des tenanciers. Ce sont pour moitié les autres 
Jogî et pour moitié des gens d’autres groupes: 13 Magar, 12 Newar, 1 Musulman, 1 Chetrî, 1 
Kami. D’après le làgat de 1937, les tenanciers devaient payer au pujàri détenteur des droits 
sur le sol, 9 paisâ par mànà de semence.^* La taille des parcelles est faible, la maximum étant 
de 6 mànà 4 muthi, environ 3 ropani ( 1500 m^). Les parts des quatre pujàri sont globalement 
de: environ 17 ropani pour Padmanâth, 34 ropani pour Sivanâth, 5 ropani pour Ganganâth et 
Premnâth ensemble et 34 ropani pour Padmanâth, Ganganâth et Sivanâth. 

Le total est donc de 90 ropani de bàri et 100 ropani de khet environ. Les pujàri reçoivent en 
plus une taxe en espèces de 6 paisà par maison de tenancier, taxe appelée sàphà^’’ et destinée à 
financer l’achat de denrées nécessaires à la pujà. Leguthi du temple de Gorakhnâth est donc 
important. Cependant la richesse des Jogî se relativise si l’on considère que l’ensemble de la 
communauté vit de ces terres. 

Au travers de leurs fonctions rituelles, les Kànphatâ Jogî nous sont apparus comme des 
desservants de temple royal. Ils sont appointés par le roi afin d’honorer selon les rites qui lui 
sont propres sa divinité tutélaire. Les revenus des terres guthi dont ils jouissent sont liés au 
culte de Gorakhnâth. Le guthi n’est pas attribué aux Kànphatâ en tant que renonçants mais 
en tant que pujàri, leurs fonctions sacerdotales les apparentent aux Brahmanes. Mais leur 
spécificité vient des dieux qu’il célèbrent: Gorakhnâth dont ils sont les desservants exclusifs, 
Bhairav, généralement honoré par des prêtres de beisse caste en raison des sacrifices sanglants 
qu’il exige. Ces sacrifices, les Kànphatâ les cautionnent même s’ils ne les font pas eux-mêmes 
et ils y adjoignent leur offrande spécifique, les galettes ou roL 


3.2. LES KÀNPHATÂ MAITRES DE MAISON 
3.2.1. Organisation interne de la caste 

Les Kânphatâ font remonter leur installation à Gorkhà à un certain Àsânath, appelé de 
Lamjung par le roi Prithvîpati Sàh pour être pujàri du sanctuaire de Gorakhnâth. Àsânath 


M.C. Regmi (1976: 141) donne le chiffre moyen des taxes après 1933; o,20 à o,72 roupies par pàthî de 
semences, dans les Western Hills. Ici 9 paisâ par mànà font 0,72 roupie par pàthi. 

sâphà. turban. Je n ai trouvé aucune autre mention de ce terme dans le vocabulaire administratif. Désigne-t-il 
une redevance spécifit^ue aux Jogf ou est-il employé comme équivalent de pagari qui signifie aussi 'turban’ mais aussi 
distinction honorifique, paiement à un supérieur (et de nos jours 'pot de vin’). 
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était déjà grihastha, maître de maison, et sa lignée, selon les données de Narharinàth (Yogi 
varhsâvali, 1 1-12) que j'ai pu vérifier auprès despujàri, est en charge du culte depuis le début 
du XVIIème. S'ils ont d'abord habité Hatiyâthok, le ‘quartier du petit marché', le plus 
proche du palais, les Jogï sont maintenant installés dans deux hameaux différents. 

Le plus ancien, appelé tout simplement Jogï gâü, «village Jogï,» regroupe à flanc de 
colline, à mi-chemin entre le bazar et le palais, six maisons d'aspect assez modeste, à un 
étage, en pierres recouvertes de terre ocre. Le toit est à double pente, la façade bordée d'une 
véranda protégée par un auvent recouvert de chaume. 

Plus récente l'installation des Jogï à Thiguresvar, village multi-caste situé 4km avant 
Gorkhâ, est aussi plus importante. Une quinzaine de maisons s'étage au-dessus de la nouvelle 
route et le village dans son ensemble bénéficie d'un certain essor dû au développe- 
ment d'activités commerciales et administratives. 

Ces deux groupes ne constituent qu'un seul ensemble, cimenté par des liens de parenté et 
par la jouissance commune des terres guthi qui les entourent. Cependant la charge d'assurer 
la puja de Gorakhnâth n’appartient pas à l’ensemble de la communauté, elle est réservée à la 
lignée d'Àsânath, dite localement «pujâri ko kul» la lignée des pujâri. 

Actuellement la fonction de pujâri est assurée alternativement par quatre Jogï, descendants 
de quatre arrière-petits-fils d’Àsânath. Si on regarde la généalogie depuis Âsânath, on voit 
cette fonction se transmettre d'abord de père en fils sur trois générations (génération 4- 1, le 
cadet part à Nawakot, génération -+-2, un fils unique, génération +3, la fonction est partagée 
entre les trois fils). A la génération 4-4, deux des trois fils de la branche aînée sont pujâri (le 
troisième quitte Gorkhâ, son petit-fils est l’actuel mahant de Mrgasthali) ainsi que les deux 
aînés des deux branches cadettes. Depuis, la succession se fait en ligne directe dans ces quatre 
lignées. 

Le lügat de 19-14 mentionne comme pujâri, détenteurs des terres guthi, trois pères et 
un grand-père des pujâri actuels: Padmanàth, père de Baikunthanâth, Sivanàth, père de 
Durganâth'\ Garganâth, père de Siddhinâth et Premnàth, grand-père de Tekhnâth. Les 
pujâri actuels ont tous une trentaine d’années. Ils sont mariés. Ils officient alternativement 
une semaine chacun et résident alors dans le dhunighar du sanctuaire de Gorakhnâth. Deux 
d’entre eux ont leur maison à Jogï gâü et deux autres à Thiguresvar. 

Le pujâri n'a pas toujours été l’aîné, parfois en raison d’un décès prématuré, mais surtout, 
me semble-t-il, parce que certains ont choisi l’ascèse, le célibat, et que la fonction de pujâri est 
le propre de Jogï sédentaires, mariés, enracinés à Gorkhâ, qui ont le devoir d’assurer la 
transmission de leur charge à leurs descendants et d’assurer la pérennité du culte. 

La communauté Kànphatâ Jogï de Gorkhâ est donc constituée principalement de membres 
de la même lignée, la pujâri ko kul, de gotra Kasyap et de branche Satyanâth (un des douze 
panthi de la secte). Cependant six maisons Jogï de Thiguresvar ont une origine différente. 
Appartenant à deux lignées non apparentées, ces maisonnées se considèrent comme les 
kutumbhü, les alliés des pujâri. Leur installation est probablement plus récente. Leur 
méconnaissance de leur propre généalogie contraste avec la précision des pujâri. Plusieurs 
mariages unissent les trois lignées, de gotra différents, en conformité avec les règles énoncées 
par les Jogï: interdiction de se marier dans son propre gotra transmis en ligne paternelle, mais 
permission d’épouser une femme de même gotra que la mère à condition de ne pas être 
apparenté sur moins de trois générations. 


Je suis ici en désaccord avec la généalogie de Naiuvuunâ m qui donne le nom de Vajranâth au fils aine de Sivanàth . 
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Résident en outre sur le territoire de Gorkhâ deux Jogî célibataires, pujâri occasionnels, 
chargés d’officier en cas d’impureté des desservants ordinaires. Comme ceux-ci appartieiment à 
la même lignée, ils sont tous soumis aux mêmes périodes d’impureté de naissance (11 jours) 
et de deuil (13 jours). Leurs alliés pouvant être également touchés, il est nécessaire de faire 
appel à des célébrants extérieurs au réseau familial et matrimonial. 

Les Kânphatâ Jogî de Gorkhâ constituent donc des lignées au sein desquelles les fonctions 
sacerdotales se transmettent héréditairement. C'est, pour une secte ascétique, une situation 
à la fois paradoxale et fréquente. 

En effet, les Kânphatâ sont, comme l’ensemble des ascètes sivaïtes, idéalement célibataires. 
II n’y a pas chez eux de branche gharbàri, c’est à dire de disciples laïcs qui, tout en menant une 
vie familiale ordinaire, choisiraient de recevoir certaines diksà (consécration), comme cela 
peut être le cas dans les sectes visnouites. Alors que quiconque peut recevoir une diksà 
visnouite sans que cela ait de conséquence sur son appartenance de caste, il est impossible 
d’être initié à une secte sivaïte comme les Kânphatâ ou les Dasnâmi Sannyàsi sans devoir 
abandonner sa caste initiale. 

Pourtant on constate que, au Népal comme en Inde, la plupart des Kânphatâ Jogî sont 
maîtres de maison, mais cette condition n’est pas la conséquence d’un choix a posteriori. 
C’est la naissance qui définit l’appartenance à une famille et à une secte Jogî. 

La distinction la plus pertinente pour la situation népalaise est celle qui existe entre janma 
Jogî, celui qui est né Jogî, et karma Jogî, celui qui est devenu, qui s’est fait Jo^. 

Les karma Jogî correspondent à la définition classique du renonçant. Issus de différentes 
castes (au Népal, Bâhun et Chetrî) ils ont été initiés par un guru Kânphatâ. Abandonnant 
leurs références sociales, famille et caste, ils vivent de mendicité, errants solitaires ou hôtes 
d’un monastère. Ils sont célibataires; pour celui qui choisit de devenir Jog (ou Saïuiyâsî), le 
mariage est proscrit, toute liaison avec une femme est considérée comme une rupture des 
vœux, comme une dégradation. Inversement il n’est pas possible de devenir par initiation 
Jogî ou Sannyàsî et de conserver une vie familiale. 

Le janma Jogî nait dans une famille Jo^. Il appartient par sa naissance à un groupe social 
qu’il convient d’appeler caste car il en a toutes les caractéristiques. Cette naissance lui confère 
cependant une sorte de nature «jogique» immanente qui lui permet de pratiquer s’il le veut 
les disciplines ascétiques du vrai renonçant. Mais il ne perd pas pour autemt cette essence 
«jogique» s’il vit comme le commun des mortels. Pour ces «Jogî de naissance», le mariage et 
la procréation représentent une situation normale, un droit héréditaire. Leur état de Jogî 
n’implique aucun choix personnel. Cela sous-entend aussi que la qualité «jogique» se 
transmet et que par sa naissance le jeune Jogî appartient à un groupe social dont les droits et 
les devoirs, les privilèges et les charges, sont définis comme pour toutes les castes, mais dans 
ce cas, ces privilèges et ces charges, ces particularités, sont liés à la qualité de renonçant 
attribuée à l’ensemble du groupe Jogî. Cela se constate tout particulièrement dans le statut 
fait aux femmes. Les femmes comme les hommes sont initiées, reçoivent une diksà. Cependant 
cette initiation sert surtout à conforter un état déjà présent, à affirmer un statut latent 
puisqu’un Jogî peut se marier et accepter la nourriture des mains de sa femme même si elle n’a 
pas reçu de diksà, du moment qu’elle est née de parents Jogî. Inversement, si un Jo^ épouse 
une femme d’une autre caste (dans les cas que j’ai rencontrés Bâhun, Chetrî, Sannyàsî ou 
Newar), il ne doit pas accepter sa nourriture tant qu’elle n’a pas été initiée. Une fois qu’elle 
a«reçu le mantra», tout Jogî peut manger le riz qu’elle a préparé. On retrouve là une 
caractéristique sectaire qui n’a pas disparu dans la transformation de la secte en caste: 
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l'initiation abolit les clivages et, contrairement à ce qui se passe pour la caste, ce qui est 
pertinent ce n’est pas la place dans la hiérarchie mais l'octroi d’un certain signe, la révélation 
d'un manîra réservé. 

C'est en cela, me semble-t-il, qu’il faut se garder d’identifier janma Jo^ et gharbâri. Le 
Jogi de naissance est plus qu'un Jogî maître de maison. Il hérite d'un double statut. De droit 
et de fait il appartient aux deux univers antithétiques du renoncement et de la vie dans le 
monde: il est reconnu par l’Etat de façon normative, et concrètement par son entourage 
comme membre d’une caste que l’on peut situer dans la hiérarchie (relativement haut^*) et 
avec qui les échanges sont possibles selon les nonnes couramment admises. En même temps il 
est potentiellement un renonçant, bénéficiant d’une initiation spécifique censée lui conférer 
des pouvoirs supra-normaux, se distinguant dans la mort par l’inhumation suivie d’un rituel qui 
fait de lui un délivré. Cette bipolarité caractérise tout janma Jo^ quel que soit son niveau 
d’initiation. 

L’appellation de Kànphatâ ne se justifie en effet que pour les Jo^ qui ont reçu la dernière 
initiation au cours de laquelle ils ont les oreilles incisées (kàn cherne). Ils reçoivent alors de 
leur guru l’anneau d’oreille qui les caractérise et ont le droit d’ajouter à leur nom la désinence 
nâth qui symbolise leur maîtrise de certedns pouvoirs. Mais ce dernier rite n’est obligatoire 
que pour les pujâri ou les mathdhari (Jog^ résidant en monastère). La plupart des Janma Jo^ 
s’en dispensent; c’est une particularité de leur condition de se borner à une semi-initiation et 
non seulement retarder mais se dispenser de l’étape ultime sans perdre leur statut ni le droit 
de se considérer comme des renonçants (ce dont témoigne notamment leur inhumation). 
Toutefois ils ne sont pas alors appelés nâth mais kunwàr JogJ. Cet emploi du terme de kunwàr 
(sans doute de kumàr, jeune) pour désigner les Jo^ non complètement initiés m’a été attesté 
par des Jogî de différents endroits du Népal. Il correspond dans ses attributions au terme 
d'aughar mentionné dans la littérature (cf. Briggs, Ghukye, etc.) et inconnu de mes 
informateurs). 

A Gorkhâ, la plupart des Jo^ de la lignée des pujâri sont nâth , ce qu’exigent leurs fonctions 
rituelles. On remarque cependant que, étant donné la transmission des fonctions par primo- 
géniture, les aînés sont plus souvent initiés que les cadets. 

Le cas des karma Jogî est différent. Celui qui choisit le renoncement doit en assumer toutes 
les étapes. Sa reconnaissance comme Jo^ n’est totale que s’il porte l’aimeau d’oreille, que s’il 
est initié comme nâth. 

D’autres clivages peuvent être recoimus, ainsi entre mathdhari et pujâri. Si tous deux 
doivent être initiés comme nâth, seuls les Kànphatâ résidant en monastère (math) devraient 
être obligatoirement célibataires (ce qui m’a été indirectement confirmé par les réticences 
d’un mathdhari, de plus chef de monastère, à reconnaître son mariage). Toutefois le terme de 
math ou û'akhadà souvent ne désigne plus de nos jours que la simple résidence d’un Jogî ou 
d’un Sannyâsi. A Kathmandu par exemple, le math d’Indracok se borne à deux pièces dans 
une maison newar et un petit sanctuaire avec une statue de Gorakhnâth dans la cour. Un seul 
Jogî y habite, chargé de la pujà au temple du Kàstamandap. Ce math est réduit aux éléments 
symboliques essentiels: le dhuni, le foyer sacré, où le desservant fait cuire une rot en offrande 
deux fois par semaine, et la bannière au double triamgle rouge qui flotte au dessus du toit et 
signale la présence du math. 


Cf. Bouiluee: 1978, et pour un problème analogue chez les Sannyâsi, 1979, a, chap. V. 
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En revanche le temple de Gorkhà et ses Jogï ne relèvent d’aucun monastère. Ces derniers 
ne sont que pujâri. Ils expriment pourtant une certaine confusion devant leur état de maître 
de maison. Selon eux, ils devraient être célibataires mais ce serait le pouvoir royal qui les 
aurait obligés à se marier pour assurer une transmission stable dans la responsabilité des rites 
et dans la gestion des terres. Le même discours m'a d’ailleurs été tenu par les chefs de 
monastère Sannyâsi (Bouillier, 1979. b: p. 1 18). Quelles que soient donc les contraintes de 
la réalité et les interactions qui dans l’histoire ont amené à la situation actuelle, les valeurs du 
renoncement et de la pratique ascétique restent la référence suprême: grihastha Sannyâsi et 
grihastha Jogï savent parfaitement que leurs fonctions, leurs privilèges, leur statut, sont dus à 
la tradition de l’ascétisme dont ils se réclament même en la trahissant. 


3.2.2. Les signes distinctifs 

La distinction entre différentes catégories de Jogï, janma et karma, mathdhari et grihastha, 
ne se reflète en rien dans l’apparence extérieure, mais l’ensemble des Jo^ se caractérise par 
un certain nombre de signes symboliques. 

• L’anneau d’oreille (appelé kundal, darsan, ou mudrâ) en est le plus visible, cependant il 
ne suffit pas comme critère de distinction car il n’est porté que par les Jogï pleinement initiés. 
Cet anneau ne traverse pas le lobe mais le fond du pavillon de l’oreille; il peut être plus ou 
moins large, rond ou aplati, de différentes matières, argent, cristal, jade, corne de rhinocéros, 
selon les préférences de chacun et sa richesse (la corne, autrefois très prisée en raison de son 
association avec Siva et les sectes sivaïtes est devenue très rare depuis l’interdiction d’abattage 
des rhinocéros). L’anneau définitif n’est porté qu’un mois après l’incision, lorsque la cicatri- 
sation est faite; il n’est pas fermé mais son ouverture est colmatée avec de la cire après 
insertion dans l’oreille. 

• Les Jogï, qu’ils soient nàth ou kunwâr, portent un cordon qu’ils appellentse/i («pendant, 

Chain», Turner, p. 621) ou janaï comme le cordon sacrificiel des hautes castes, mais à la 
différence de ceux-ci , ils le portent autour du cou . Ce cordon est fait de six brins de trois fils de 
laine sombre et doit mesurer 25 empans. Ses deux extrémités sont nouées à un petit anneau 
d’I cm. environ, en os ou en cuivre, appelépûvïtn' et symbolisant la Sont attachés aussi à 

l’anneau une graine de rudraksà, de préférence à onze faces, le chiffre symbole de Gorakhnâth, 
puis un petit sifflet, le nâd, une des particularités des Kânphatâ. Long d’I cm. environ, ce nâd 
est fait en corne de rhinocéros, d’antilope ou en bois. Il émet un son suraigu, à peine audible. 
Un Jogï doit souffler dans son nàd lors de la pujâ quotidienne, quand il salue son guru et au 
début de chaque repas en offrant les prémices. Pour ce faire, il doit placer le nâd au centre de 
l’anneau pavitri et le porter très rapidement et discrètement à ses lèvres.^® 

• Les vêtements que portent les hommes Joÿ sont plutôt de style indien que népalais. Ils 
ont un dhoti blanc ou ocre et une longue chemise (alors que les népalais portent un pantalon 

Ce sifflet nàd est à rapprocher du son nàda qui, «dans le yoga, les tantras et les âgamas désigne une forme 

de son particulièrement subtile, plus proche de la résonance qui suit le son que du son lui-même» (Padoux: 51). C’est 
«la première résonance de la Parole suprême» (id. 51: voir 51—55). Peut-on voir dans cette jonction du sifflet et de 
l’anneau une homologie avec le sivcUinga dans le yonP Ce geste est-il une évocation de l’«initial triad which consists 
of Siva (the Bindu), Sakti (the Bija) and their union(. . . its effect or product is called the Nâda)», selon le 
Sâradâtilaka cité par Gupta, Hoens, Goudriaan: 94? 
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à très large fond reserré aux mollets et une tunique fermée sur le côté). La couleur ocre (en 
fait toutes les teintes du jaune au rouge) propre aux renonçants sivaïtes domine, surtout chez 
les pujàri. Ceux-ci portent de plus une écharpe rouge qu'ils enroulent souvent en turban, 
notamment lors des pujà. Il n'y a pas de règle précise quant au port des cheveux^' ; certains ont 
le crâne rasé, d'autres les cheveux normalement courts, d'autres enfin les cheveux hirsutes 
ramenés en chignon sur le sommet du crâne ou laissés pendants. Les femmes quant à elles 
sont habillées à la népalaise si elles sont mariées, ou vêtues d'un sari ocre si elles sont 
renonçantes. 

• Les Kânphatâ résument par cette énumération ce qui les distingue comme tels: 
seli, le cordon, 

sifïî, la corne désignant ici le sifflet, 

sirajatâ, de sir, tête, et jatà les longs cheveux nattés de l'ascète, 
joli, le sac à aumônes, 

hhagvânbes, les vêtements divins, consacrés, la couleur ocre, 
kânkundal, l'anneau d’oreille, 

bhasma lacce, de bhasma, cendres, et lacce, de lacchan, signe (?), ceci désigne la marque de 
cendres, le signe sivaïte fait de trois lignes horizontales tracées sur le front avec les trois doigts 
de la main droite, 

siva gorakh ades, la formule de salutation par Siva et Gorakhnâth qu'emploient les Jogï entre 
eux. 


3.2.3. Les rites du cycle de vie 

Les Kânphatâ JogJ comme tous les hindous célèbrent au cours de leur vie un certain 
nombre de rites, les sarhskàra, marquant les différentes étapes du développement physique, 
social et religieux. 

Les rites de la petite enfance et le mariage sont identiques à ceux des Brahmanes ou Chetri. 
Le nvâran ou don du nom est fêté le onzième jour après la naissance, te pâsni ou annaprâsan 
( la première nourriture solide) à six ou huit mois pour un garçon et cinq ou sept pour une fille . 
Le chevar, la tonsure, est fait aux garçons à cinq ou sept ans. 

Le mariage de même ne peut être rapporté à aucune tradition Jogî. Il se fait donc selon les 
usages des hautes castes. 

C’est avec l’initiation et tes rites funéraires que nous trouvons les sarhskàra particuliers aux 
Jogî. Ce sont aussi deux ensembles rituels qui caractérisent les renonçants. L’initiation 
consacre l’appartenance à la secte, elle est nécessaire pour être admis dans la communauté et 
pour pouvoir être inhumé avec la totalité des rites: la délivrance n’est possible qu’à celui qui a 
eu la révélation. 

a. L’initiation 

La particularité des Kânphatâ Jogï, c’est que cette initiation se fait en trois étapes, la 
dernière phase étant le percement des oreilles. Pour les Janma Jogî, seule la première est 


■** Constatation analogue dans Briggs ( 18 ). 
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obligatoire. C est l’équivalent fonctionnel de Vupanayana des hautes castes mais son 
déroulement est tout à fait original. 

• La première initiation est appelée updesi ( «enseignement , instruction» ) ou mantra phukne 
(«souffler un mantra») ou diksà dine bêla («moment de donner une consécration») ou encore 
jàt line («prendre la caste»): cette dernière appellation montre bien que, pour les Jogï comme 
d’ailleurs pour les hautes castes, la naissance spirituelle est aussi naissance à la vie sociale, un 
paradoxe pour des renonçants. 

Le noyau central de la cérémonie est donc la révélation d’un mantra propre aux Kânphatà 
et appelé par eux Siva gàyatrî. Ce mantra ouvre à ceux qui l'ont reçu l’accès aux rites 
particuliers à la secte, mais ce n’est pas seulement le signe symbolique d’appartenance à une 
communauté: il confère un pouvoir, celui de ne pas redouter les mauvais esprits, bhut, prêt et 
revenants de toutes sortes.^^ Significativement, c'est dans ce pouvoir traditionnellement 
reconnu aux Kânphatà Jogï que se soude la communauté. 

L ’ updesi est une initiation collective conférée théoriquement à l’adolescence, aux hommes 
comme aux femmes. En pratique, comme la cérémonie est complexe et requiert la présence 
de plusieurs nàth, elle est effectuée peu souvent. Dès lors les Jo^ n’hésitent pas à initier dans 
une même occurence tous ceux qui ne l’ont pas encore été, y compris les bébés. 

Le choix d’un moment faste tel que Sivarâtri, Dasaï ou Gurupumimâ, est là aussi plutôt 
théorique. V updesi auquel j’ai participé, a eu lieu de façon parfaitement contingente et à un 
moment en principe néfaste: la fin de deuil d’une des Joginï, non apparentée aux pujàri mais 
membre de la communauté de Thiguresvar.^* 

La cérémonie a eu lieu de nuit, comme il est de règle. Ses préparatifs sont secrets. Les 
officiants, six nàth requis par le rituel et deux auxiliaires, se sont enfermés dans une petite 
maison, celle de Kilanâth, le frère aîné célibataire d’un des pujàri, Siddhinâth. Toutes les 
issues sont fermées ou obturées par des tentures, rempart contre la curiosité d’une cinquantaine 
de Joÿ du village: futurs initiés et leur famille ou fidèles espérant les bénéfices d’un darsan. 
Durant deux heures environ, dans la nuit, tous attendent, bavardant ou écoutant les psalmodies 
que chantent les guru derrière les portes closes. 

Le silence se fait. Un des auxiliaires sort de la maison, appelle un futur initié, lui bande les 
yeux et lui pose dans les mains une noix de coco entourée d’un tissu blanc. Il le fait entrer et, 
sur le seuil, lui demande: «Veux-tu être guru ou disciple?» L’initié répond bien sûr «disciple». 

L’initié doit ensuite énoncer le nom de celui des officiants qu’il veut pour guru; c’est donc le 
chela qui choisit son guru, sous réserve qu’ il y ait compatibilité entre la relation de respect qui 
s’instaure et la relation de parenté qui peut exister. Un homme ne peut pas être le guru 
d’alliés preneurs de femmes, un père peut initier son fils mais pas son gendre, sa femme mais 
pas sa fille. Le chela doit pouvoir s’incliner, dhoknu, devant son guru. 

Le disciple, toujours les yeux bandés, fait quelques pas. On le fait asseoir face au nord. Son 
guru s’approche de lui, trace sur son front, à la cendre, le signe de Siva (trois traits 


Le «mantra,» tel qu’il m’a été énoncé, se présente comme une juxtaposition d’invocations en sanscrit tirées 
du Rg Veda et de formules en nepali ou d’onomatopées qui ont valeur conjuratoire. 

“ Certains Jogï ayant proposé de me faire assister à la cérémonie de fin de deuil d’une Joginï morte treize jours 
auparavant, d’autres ont objecté que je n’étais pas «initiée». Il a donc été décidé d’organiser un updesi qui a 
immédiatement précédé le rite de deuil. J’y ai reçu le «mantra» et avec moi une trentaine d’autres personnes, 
beaucoup d’enfants et même des bébés et quelques adultes; des femmes et des jeunes gens récemment revenus d’un 
long séjour en Inde. 
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horizontaux , (ripundra ) et lui chuchote le mantra „ Siva gâyatri- dans l'oreille droite. Plaçant le 
sifflet, nad, dans l’anneau pavitri, il émet ensuite un léger sifflement, toujours dans l'oreille 
droite. Puis il énonce le mantra et siffle dans l'oreille gauche de .son disciple, auquel il retire 
ensuite son bandeau. 

Celui-ci découvre alors devant lui la savante polychromie du diagramme symbolique que les 
guru ont dessiné en grand secret: un lotus à huit pétales inclus dans un lotus à douze 
pétales, chacun des pétales couvert de poudre de couleur, l'ensemble parsemé de brillante 
poussière de mica. Des deux côtés du diagramme (est et ouest), les guru sont assis sur leurs 
«trônes» {gaddi), faits de cinq couches de tissu blanc; ils ont la tête ceinte d'un turban rouge. Ce 
jour-là étaient présents trois des pujâri, le père du quatrième (Giribamâth) et son cousin 
parallèle Nauminâth. Il manquait le quatrième pw/àriTekhnâth, finalement représenté par une 
noix de supari enveloppée dans le tissu blanc du «trône». 

L'initié est assis au sud du diagramme; juste devant lui se trouve l'emplacement réservé aux 
offrandes, où il a déposé la noix de coco à laquelle il joint quelques grains d'alcsatà et le beti, le 
don qu'il fait à son guru (de quelques paisà à une dizaine de roupies selon les cas). Il 
s’incline ensuite devant le diagramme et répète ce salut devant chacun des guru en les 
désignant de leur nom rituel: «Pir Guru, Ananta Guru, etc. Ades». Il se lève, fait un tour sur 
lui-même {pradaksinâ du diagramme que l'exiguité des lieux rend impossible?), s’incline et 
pose le front devant le diagramme. 

Les initiations se déroulent à la suite les unes des autres, de façon identique. Les bébés sont 
tenus par leurs pères. 

Les six guru sont donc assis sur des «trônes», qui entourent le diagramme et portent des 
noms évocateurs de particularités Kânphatâ: 

le plus au nord, Pir gaddi, Pir étant une désignation, empruntée aux musulmans, du chef de 
monastère. C’est un terme usité par les Jogï. 
sâkhya gaddi (de sâkhya, témoin) 

Ananta gaddi (le trône d’éternité représenterait Gorakhnâth) 

Jogini gaddi (le trône des compagnes redoutables de Durgâ) 

Bir gaddi (ou Vir gaddi, trône consacré à Vir Hanuman) 

Bhandari gaddi (le trône du cuisinier, une allusion au rôle essentiel des festins, bhandara, 
dans les communautés de renonçants). 

Le diagramme, jagge ou yantra, est en forme de fleur de lotus, kamal ko phul, ou plutôt de 
deux fleurs, l’une à huit pétales (astadaf), l’autre à douze (duwqdasdal). Chacun des pétales 
est couvert de poudre de couleur. On compte en tout sept couleurs, associées à sept dieux (ou 
catégories de dieux): 

noir, de la suie, représentant Yama râj, le dieu de la mort, 
jaune, du safran indien, pour «les déesses» (Devïharu) 
vert, un colorant minéral, tutho, pour Astà Bhairav 

bleu, de l’indigo, pour Vayu, le vent (mais aussi les âmes apaisées de certains défunts) 

blanc, de la farine de riz, pour Siva 

rouge, deux sortes de vermillon, pour Ganes et Hanumân. 

Ces trônes sont mentionnés par Briggs (p. 42) avec quelques différences: «six or seven thrones (gaddi) are 
erected: to thepir, toJoginîs.to Sâkhya (or witness), to Bîr, toDhandâri(cookofguruGorakhnath), toGorakhnath 
and to Neka or Ant». Il cite ces trônes comme intervenant dans les rites de fin de deuil (ârâddha au bout d’un an ou un 
an et demi ) comme c’est également le cas à Gorkhâ, mais il ne les mentionne pas pour l’initiation, ce qui ne surprend 
pas puisqu’il ne parle pas de la première étape, updesi. 
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Les contours du dessin sont marqués à la farine de riz (parfois doublée de vermillon). Des 
paillettes de mica (abhrak) sont répandues sur tout le diagramme pour le rendre «brillant» 
(camak), «clair» {ujhyalo). 

Au centre des lotus, deux triangles inversés symbolisent l'union de Siva et Sakti. La Déesse 
prend ici le nom de Bàiâ Sundarî et c’est à elle qu’est dédié ensemble du yantra. '^ 

Le lotus externe est entouré de cercles blancs qui représentent les trois canaux de la 
physiologie mystique du Hatha-Yoga: à gauche, idà, à droite pingala et au centre, 
susumnà, ou encore Gahgâ et Yamunâ se réunissant en Sarasvatï.** Différents dessins 
figurent encore: un quadrilatère à neuf compartiments représente les neuf planètes, 
naugraha, puis le soleil, des tridents, un «mille-pattes» (kajuro) qui symboliserait «la 
libération des péchés» (pàp ko mukti), deux sarpankus, crochets en forme de serpents 
(pièges à mauvais esprits?), la lune. 

Cinq lampes enfin, dont la dernière est montée sur une sorte de trépied en bambou au nord 
du yantra, indiquent les cinq directions de l’espace (quatre points cardinaux plus le centre). 

Devant ce yantra où s’unissent Siva et Sakti, l’initié a donc reçu la révélation du mantra, 
Vupdesi. C’est le moment essentiel de la vie religieuse du janma Jogj. Il peut, s’il le veut, 
franchir les autres étapes qui feront de lui un Kànphatâ au sens propre. 

• La deuxième initiation est appelée tupi katne, «couper le tupi», la mèche de cheveux 
caractéristique des dvija, «deux-fois nés» des hautes castes. Cette tonsure est symbolique de 
l’état de renonçémt, du rejet des normes de la société de castes. 

La cérémonie est peu solennelle; elle ne concerne, dans un premier temps, que le guru et 
l’initié. Ce guru, différent de celui de Vupdesi, est appelé cuti guru (de cuptu briser, couper, 
faucher). 

Le disciple, après s’être purifié, se fait raser la tête, à l’exception de la mèche, par un 
barbier. Il se présente ensuite devant son guru qui coupe cette dernière mèche puis donne à 
son disciple son janaï, le cordon des Jo^ auquel sont attachés le sifflet nàd et l’anneau pavitri. 
Le guru enseigne les mantra qui se rapportent à chacun de ces éléments, et pour la première 
fois, le disciple célèbre la gurupujà en s’inclinant devant son maître et en soufflant dans le nàd 
comme il devra le faire dorénavant, à chaque fois qu’il le rencontrera. 

Ce rite se déroule dans l’intimité mais il est suivi d’un festin, bhandara, où sont en principe 
invités tous les Jogï de la communauté. 

• Selon la règle, un an au minimum doit séparer le tupi katne de la dernière phase de 
l’initiation, le kqn cherne ou percement des oreilles. Cette incision est effectuée par un 


Dans le mantra énoncé lors de Vupdesi rinitié est placé à maintes reprises sous la protection de cette déesse. 
Selon Crooke (1896: III, 157) Bâlâ Sundarî «is probably another form of the Tripurasundarî of the Sàktas». Crooke 
décrit un rite d’hommage à cette déesse qui suivrait la dernière initiation; il mentionne le dessin d’un diagramme sur 
le sol et l’offrande d’une noLx de coco comme substitut de sacrifice humain. Pour Briggs (311), Bâlâ Sundarî serait la 
forme selon laquelle l’ascète devrait visualiser la Kundalînî au niveau du premier cakra, le rnülàdhâra. 

Que les fleurs de lotus représentent les cakra parait clair; néanmoins je ne sais pas si elles symbolisent 
l’ensemble des cakra ^ ce que pourrait suggérer l’emploi de différentes couleurs (chaque cakra étant théoriquement 
associé à une couleur précise) ou bien un itinéraire que parcourerait la Kundalinï éveillée par l’énonciation du 
mantra. Le lotus central à huit pétales évoque plus spécifiquement le quatrième cakra ou anâhatü cakra qui, selon le 
Siddha Siddhànta Paddhati, a la forme «of a fine, lustrous lotus with eight petals. . . In the middle of this lotus Sakti 
reveals Herself as shining in the form of an extraordinary brillant and beautiful and steady îight of the shape of a Siva 
Linga» (A. K. Banerjea: 177). C’est à ce niveau que le Jo^ peut percevoir Funité de Siva et de Sakti: «it is in this 
cakra that tnie spiritual enlightenment of a yogi really begins» (177-178). Cependant pour le Goraksha-Sataka, le 
quatrième cakra corres]x>nd à un lotus à douze pétales (Banerjea: 181; cf. aussi Elîade, 1972: 242) 
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.roisième guru, le chera guru, souvent un supérieur de monastère ou un Jogî de grande 
•enommée. 

L initié, purifié, le crâne rasé, se présente devant son guru. Celui-ci lui montre le couteau à 
Jeux tranchants qui servira à inciser le pavillon de l'oreille et s'assure de la fermeté de la 
Jécision du disciple. 

Il incise d’abord l’oreille droite, puis la gauche, en prononçant un montra. Les blessures 
îont baignées avec de l’eau dans laquelle ont trempé des feuilles d’arbre nim. et des baguettes 
Je ce même arbre y sont inserrées. Quelques jours plus tard ces baguettes sont remplacées 
3 ar des anneaux en terre progressivement élargis. Au bout d’un mois, la plaie est cicatrisée et 
e Jogî porte ses anneaux définitifs. 

Pendant les neuf jours qui suivent cette initiation, le Jogi doit mener une vie errante et 
mendiante, en évitant la vue des femmes. Pendant 21 jours, il ne doit entrer en contact 
qu’avec des Jogî. Il est libre ensuite de reprendre sa vie normale, de maître de maison s'il est 
lanma Jogî. 

Un grand festin doit marquer le kan cherne. L’initié devrait l’offrir à 108 ou SSnâth, mais il 
Joit se contenter généralement de 9 Jogi. 


o.Les rites funéraires 

Les croyances et les rites qui entourent la mort des Janma Jogi témoignent, comme chez 
beaucoup de castes renonçantes, d’une certaine ambiguité: coalescence d’éléments anti- 
thétiques empruntés à plusieurs traditions. 

Les renonçants ne sont pas brûlés sur le bûcher funéraire. Leur corps ne subit pas cette 
ultime purification. Ils ont déjà fait offrande d’eux-mêmes lors de l’initiation. Entenés 
(parfois jetés à la rivière), ils ne sont pas considérés comme vraiment morts mais comme en 
extase, en étemelle béatitude, immortels. 

Les Kânphatâ Joÿ du Népal sont tous, quel que soit leur statut, enterrés. Q’ils soient 
^rihastha ou ramtà, qu’ils aient ou non les oreilles percées, ils ont tous en eux ce caractère 
jogique qui autorise l’inhumation. A tous «les Siddha tendent la main» et les entraînent vers 
lafélicité: «dukha màthiyo, sukhamâjàù» (nous étions dans la peine, allons vers le bonheur). 

Les tombes sont groupées en cimetières; à Gorkhà et Thiguresvar les deux cimetières sont 
dans la forêt, sur la crête, au-dessus des villages. 

Le cadavre est porté en procession par les hommes de la communauté, dans un silence 
total. Des volontaires creusent une fosse pendant que les parents préparent le corps du 
défunt. Ils le vêtent d’ocre, lui passent autour du cou un collier de rudraksâ, son yanaf s’il en a 
un et lui tracent sur le front le signe de Siva. Ils le déposent ensuite au fond de la fosse en 
position de méditation, assis les jambes croisées en lotus (padmàsana). Son visage est orienté 
vers le nord , vers l’Himalaya, le Kailâs, domaine de Siva (ce n’est pas seulement un Himalaya 
mythique; toute la chaîne se profile réellement dans un proche horizon). 

Le fils aîné verse de l’eau dans la bouche du mort et jette dans la tombe du paddy et du 
sucre en chuchotant le mantra de l’initiation. Le sucre caractérise les enterrements Jogi, par 
opposition au sel des enterrements Sannyàsi. Pourquoi cela? Le sucre, ou les sucreries 
figurent souvent dans les ofhrandes destinées à Gorakhnâth. Est-ce, comme me l’a dit un de 
mes informateurs parce que «le sucre vient des fruits», donc directement d’une nature 
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immédiate, «qu’il est pur» («le sel, on ne sait pas d'où cela vient»;)? La fosse est comblée de 
terre et quelques pierres entassées en marquent l’emplacement en attendant l’érection 
éventuelle d’un petit temple ou d'un sivalinga, sur les tombes des Jogî les plus importants ou 
les plus riches. 

L’inhumation est suivie de deux séquences rituelles parallèles, l’une analogue aux rites de 
deuil pratiqués par les hautes castes, l’autre particulière aux Jogî. Les Jogî maîtres de maison 
dissocient en effet leur deuil en deux parties: l’une, les «vaidik karma», les rites védiques, 
concerne les Jogî en tant qu’impliqués dans le monde, procréateurs de fils, futurs ancêtres; 
l’autre, les «jogî calan», les usages Jogî, se marque surtout dans l’ultime cérémonie du 
sunkhadhâl, adieu définitif à l'âme du défunt. 

Les «rites védiques» suivent ici le canevas habituel aux rites funéraires des hautes castes 
Brahmanes et Chetrï ( moins, bien sûr, ce qui a trait au bûcher ou aux cendres du défunt).” Le 
fils aîné est le deuilleur principal. C’est lui qui pendant 13 jours effectue les rites sous la 
direction du prêtre domestique brahmane. 

De retour du cimetière le fils s’isole dans un coin de la maison ou de l’étable spécialement 
consacré, ksetrabas. Là, durant dix jours, il mène le deuil, ne touchant rien ni personne, 
cuisinant pour lui-même un repas par jour, dormant à même le sol. Le lendemain de 
l’inhumation, il délimite sur le sol, légèrement à l’écart de la maison, un carré enduit de bouse 
de vache sur lequel il érige un petit monticule de terre, le dhikuro, surmonté d’un trépied 
auquel est accroché un récipient de terre laissant filtrer du lait. Tous les matins, il offre sur ce 
dhikuro un pinda, balle de riz cuit, matière constitutive du corps spirituel du défunt. En 9 
jours le corps est achevé, le 10 ème, le fils détruit le dhikuro. 

Pendant dix jours le Brahmane revient le soir pour un rite d’offrande de lumière. 

Le dixième jour est marqué par une levée relative de l’impureté du deuilleur; il touche une 
vache, un Brahmane, une feuille de pipai; dorénavant il peut toucher autrui sans commettre 
de péché {dos). 

Le onzième jour on prépare une série d’offrandes: 360 coupelles de feuilles sont garnies 
d’aliments, en anticipation de l’année à venir. 

Le douzième jour, par le rite du sapindikaran, le mort est intégré aux ancêtres. Tous les 
morts de la lignée sont honorés d’un tarpan (offrande d’eau). 

Le treizième jour un grand repas est offert par la famille en deuil à tous les Jogî. Il 
comprend nécessairement du riz, de la viande, de l’alcool. Une part en est mise de côté pour 
le mort et déposée sur sa tombe ou à une proche croisée de chemins. Dans la mesure du 
possible, le purohit Brahmane reçoit des denrées et des vêtements neufs censés être nécessaires 
au mort dans l’au-delà. 

Le fils reste en deuil pendant un an pour la mort de ses parents, il n’officie pas comme 
pujâri. Les autres membres de la lignée peuvent reprendre leurs services rituels au temple de 
Gorakhnâth après 13 jours. 

A côté de cet ensemble de pratiques, ici brièvement résumées, qui sont celles des hautes 
castes (a une exception près: la présence de viande et d’alcool dans le banquet), les Jogî font 
certains rites qui leur sont propres et pour lesquels les Brahmanes n’interviennent pas. Ces 
rites sont les seuls à figurer lors de la mort d’un Jogî non grihastha. 


” Voir la description détaillée des rites funéraires dans les hautes castes népalaises dans Bennett: 98-120. La 
j uxtaposition de séries rituelles appartenant à des traditions différentes se rencontre aussi chez les grihastha Sannyâsi 
mais selon des modalités différentes de celles adoptées par les Jo^: cf. Bouiluer, 1979 a: 134-164. 
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Ce sont des rites d’offrande et d’hommage rendus à Siva sur la tombe même, en principe 
tous les jours pendant 13 jours pour \es grihastha, 3 jours pour les ramtâ. Le I3ème jour, les 
Jogî se réunissent auprès de la tombe et y déposent un rot cuit d’un seul côté en signe 
d’inversion. Ce qu’il faut donner ou faire pour les morts, il faut le faire à l'envers. Dans le cas 
des ramtâ, cette offrande a lieu le 3ème jour; elle est suivie d'un festin où les Jogî partagent 
des sucreries; dès lors, «mitho khae jutho gae», «le gâteau mangé, l’impureté s’en va». 

Mais le rite essentiel est le sankhadhâl effectué le I3ème jour après la mort ou dans l'année 
qui suit. Ce rite purement Jogî permet à l’âme du défunt de parvenir au paradis de Siva, 
d’échapper aux renaissances. Nul besoin de célébrer par la suite les sràddha qui, dans les 
hautes castes, marquent périodiquement les liens avec le défunt passé au rang d’ancêtre mais 
pourtant potentiellement dangereux. Si le saiikhadhàl est effectué le 13ème jour après le 
décès, il n’y a donc ensuite ni màsik (rites anniversaires mensuels), ni sràddha aux jours 
anniversaires annuels ou occasionnels. 

Le sankhadhâl, comme l’initiation, se célèbre de nuit et nécessite la présence de six nâth. 
Les préparatifs, la répartition des trônes entre les nâth et l’élaboration du diagramme suivent 
les mêmes règles et, lors de la cérémonie à laquelle j’ai assisté, le sankhadhâl, célébré la nuit 
du 13ème jour après la mort d’une Joginï célibataire de Thiguresvar, a suivi immédiatement 
la cérémonie par laquelle m’avait été conférée l’initiation. Sankhadhâl, de sankha, conque et 
dhàlnu, verser; le terme indique l’essentiel du rite: verser de l’eau sur une conque; c’est un 
tarpan, un rite de libation. 

Dans le cas observé, te diagramme, en tous points identique à celui de l’initiation, est 
simplement débarrassé des offrandes antérieures. Un assistant apporte une légère échelle 
faite en fils, longue d’environ lm50 et comportant 5 échelons. Une des extrémités est 
accrochée au sommet du trépied situé au nord du diagramme et représentant le Kailâs. 
L’autre extrémité est fixée autour d’un pot en terre que l’on pose au sud du diagramme. Le 
yantra est donc dominé maintenant par cette échelle qui symbolise le passage du monde des 
morts au sud, au paradis de Siva, au nord. C’est ce parcours que le rite va faire accomplir à la 
défunte, représentée ici par une petite «poupée», putàli, faite d’herbe kus recouverte de tissu 
blanc, longue d’un empan. A cette effigie, les Jogj ont incorporé magiquement - à l’aide de 
mantra - une parcelle du corps de la défunte. 

Un des guru, Giribaniâth, lit dans le «karma khanda paddhati» le déroulement des rites et 
les versets, psalmodiés en sanscrit. L’officiant, le kriyàputra, est ici Bülanâth, un Jo^ 
célibataire, la défunte étant sans famille. Kilanàth inaugure la cérémonie en soufflant dans 
une conque puis dans la corne d’antilope dont il se sert pour les exorcismes (cf. §.3.3.1.). 

La première partie est une confrontation avec Yama: «Yemraj sangha jitera liâune»; il 
s’agit, par des incantations, de faire revenir l’âme en la reprenant à Yama. Cette âme est alors 
«installée» dans la petite effigie que le guru consacre en lui soufflant dessus un mantra; la gor 
gâyatrî (gor ou ghor qualifiant Gorakhnâth.^®) 

L’effigie, animée, devenue Joginï, est déposée par l’officiant dans le pot en terre, au sud du 
yantra. Giribamâth lit un premier texte, qualifié de amar gâyatrî (amar, a-mame, immortel), 
le mantra d’immortalité, en mètre gâyatrî. Pendant cette récitation, l’officiant verse 108 fois 
de l’eau sur une conque pour la faire couler sur l’effigie. 

Plusieurs étymologies sont proposées; - gor venant de gobar, allusion au mythe de naissance de Gorakhnàth 
apparu d’une bouse de vache (gobar), d’un tas de fumier ou de cendres posées sur du fumier (Briggs: 152-153, 183; 
Rose, Ibbetson, Maclagan: 11, 390; Locke, 1973: 43; Unbescheid: 155-159); - ghor, redoutable, terrifiant 
(BRIGGS, 182); -g/ior, sale (car né de la sueur de Siva, Rose, Ibbetson, Maclagan: 390). 
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La même scène se répète cinq fois, en principe avec cinq conques différentes. A chaque 
fois, l'officiant fait résonner sa corne et agite une clochette. 

Il faut ensuite faire gravir les degrés de l’échelle à l’effigie symbole de la morte. L’officiant 
la sort du pot en terre et la pose sur le premier barreau en récitant, très rapidement, une 
longue invocation, «sarvajit mantra» raantra de victoire universelle. Il recommence cinq fois 
en faisant à chaque fois monter la poupée d’un barreau. 

A chaque barreau un des guru fait une offrande. Il dépose quelques pièces de monnaie 
chargées de représenter: au premier barreau, de l’or, au deuxième, de l’argent, au troisième, 
du cuivre, au quatrième, de la terre et au cinquième, une vache. Un ultime don est celui d’une 
noix de coco, de bon augure (mangalik), en fait le substitut classique de la victime humaine. 

Après le cinquième échelon, Kilanâth fait faire à l'effigie la pradaksinâ du trépied: elle a 
achevé son parcours, elle est montée jusqu’ au Kailâs. 

Puis il dépose à nouveau l’effigie dans le pot de terre et dit trois fois d’une voix forte; «Santi 
Kumâri {le nom de la morte), jâû!» (va-t-en). Il souffle dans la conque. 

Les nàth s’aspergent et aspergent le diagramme d’urine de vache. C’est la levée finale de 
l’impureté. Le rituel n’est pourtant pas terminé mais il revêt maintenant un aspect bénéfique, 
faste. Cette dernière partie se déroule plus ou moins en secret et me reste quelque peu 
mystérieuse; un tissu blanc est tendu tout autour des six guru, les dissimulant aux spectateurs. 
Le Bir guru, Baikunthanâth, est barbouillé de poudre rouge: il devient Hanuman.^’ On lui 
présente un laddu (gâteau en forme de boule) sur lequel il se jette et qu’il engloutit «comme 
un singe». 

Un autre tissu est tendu, cette fois au dessus du yantra. L’officiant y verse de la farine de riz 
de façon à dessiner le caractère OM ainsi qu’un svastika. 

Il fracasse la noix de coco et en offre les morceaux comme prasàd. Un bouillie sucrée est 
partagée entre les nàth. Une assiette de bouillie et un morceau de noix de coco sont déposés 
sur le pot en terre, en offrande à l’effigie-âme de la morte. 

Le diagramme est rapidement effacé. Les assistants se dispersent. 

Par le sankhadhàl le mort est soustrait au royaume de Yama, destinée ordinaire des morts 
promis à la renaissance, et transporté au Kailâs. C’est donc le rite qui amène ici à la 
délivrance. L’effort personnel de l’ascète disparait derrière un salut général accordé aux Jogï 
en vertu de leur naissance. 

Curieusement pourtant, à la fin de la cérémonie, transparaît un certain doute; Santi 
Kumâri a beau avoir atteint le Kailâs, il est nécessaire de lui signifier vigoureusement son 
congé du monde des vivants. On retrouve ici un fonds de croyances populaires dans lesquelles 
les Jogï apparaissent comme des êtres intermédiaires, capables de traverser les frontières du 
monde sensible, situés dans un «inter-monde». Pour eux le passage de la vie à la mort serait 


Hanuman est associé aux cultes iCànphatâ car il fait partie de la progéniture miraculeuse de Siva, au même 
titre que Gorakhnâth. La version de la légende racontée par les Kânphatâ de Gorkhâ fait naître Hanuman de la 
semence que Siva aurait émise en contemplant la nymphe Mohinî (apparence prise par Visnu pour venir à bout du 
tout-puissant asura Bhasmâsur). La semence recueillie par Brahma aurait été insufflée sous forme de mantra dans la 
matrice de la nymphe Anjanâ. Hanuman est donc selon mes informateurs «Sivaji ko Sakti» ou «Bhagavan ko bàyu» 
(le souffle du Seigneur). Sur les différentes légendes de la naissance d’Hanuman, voir Mani, 1975: 307-308. Sur ce 
mythe dans la tradition Kânphatâ, voir Rose, Ibbetson, Maclagan: ii, 391 , et B. Gupta: 135-136, qui mentionne le 
culte au Rajasthan de « Vir Hanuman who is a Sakta god and is quite different from Das Hanuman who is a Vaishnava 
deity ... Vir Hanuman is a deity who keeps control over the Joginis, ghosts and the spirits». 
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réversible. Dangereux comme tous les êtres des frontières, ils ne sont pas très loin d'être 
considérés comme des mauvais esprits. Les Jogï eu.x-mêmes se prémunissent contre l'éventuel 
retour d’un des leurs. 

3.3. LES POUVOIRS 

Les initiations et les funérailles montrent bien l’appartenance des Kânphatà de Gorkhâ à la 
tradition renonçante. Cependant leur position à Gorkhâ comme un groupe structuré par ses 
relations de parenté, dans un certain rapport à la terre qui sanctionne leurs fonctions de 
desservants, s’apparente à la position des Brahmanes. 

Toutefois il me semble que ces fonctions religieuses, ce rôle joué auprès d’un temple royal, 
ne s’expliquent ni par leur condition de renonçants ni par un statut qui imiterait celui des 
Brahmanes, chapelains royaux. 

Leur spécificité ne vient pas de ce qui chez eux relève encore du renoncement en général. 
D’autre part leur statut n’est pas celui de Brahmanes, ils n’en ont pas la prééminence. C’est 
en tant que membres d’une secte bien particulière que leur position se justifie. 

Dès le début de leur histoire, ou plutôt dès les premiers récits légendaires les concernant, 
les Kânphatà Jogï apparaissent comme des gens de pouvoirs. Leurs pratiques ascétiques, 
leurs techniques de méditation, leur Hatha-Yoga, ont pour but non pas tant la délivrance ou 
l’union avec Siva que la maîtrise des lois de ce monde. Les Joÿ sont crédités de prouesses 
supra-normales. Ils sont représentés comme de grands magiciens, en toute ambiguité: magie 
blanche qui se noircit aisément ou qui change de vertu selon qu’on est ami ou ennemi. Cette 
magie est souvent mise au service de la force militaire. Les royaumes de l’ouest de Népal ont 
dans leur mythe de fondation l’association entre le pouvoir guerrier du roi et le pouvoir 
magique du Jogï, alliés pour la conquête. 

Le pouvoir par excellence, ce vers quoi tendent leur ascèse, c’est la maîtrise de la mort. 
Dans nombre de légendes, les Jo^ figurent comme des opposants à Yama.'^ Les Siddhas sont 
immortels et interviennent aussi pour arracher leurs protégés au dieu de la mort. 

Même si l’on quitte le domaine légendaire, les Jogï passent pour être doués de pouvoirs 
exceptionnels; ces pouvoirs de contrôle de la nature sont aussi pouvoirs de contrôle sur la 
mort. Sous leur aspect bénéfique, les JogJ sont ennemis de la mort et des forces mortifères. En 
lutte contre les mauvais esprits semeurs de maladies, de disette, de mort, ils sont exorcistes. 

Pourtant bon nombre de Népalais ne sauraient s’empêcher de penser que les Jog[ sont 
exorcistes parce qu’ils participent d’une certaine façon du pouvoir des bhut et des prêt, toutes 
ces créatures de l’intermédiaire, ces êtres morts et pourtant encore présents. La pensée 
populaire associe dans une même catégorie ambigüe tous ceux que la terre continue à 
enfermer, ces corps que le feu n’a pas détruits, qui occupent encore un certain espace, bien 
que souterrain, et sont donc susceptibles de réapparition. 

3.3.1. « Phiri làune» 

On désigne de ces termes (phiri, de phimu, tourner, aller - d’où phirantà, ascète itinérant - 
et lâunu, faire) les tournées d’exorcisme que font les Kânphatà Jogï et qui semblent attestées 


40 


Voir par exemple Dasgufta; 221-228; Bricsgs: 70-73, 188, 194; Rose, Ibbetson, Maclagan: ii, 394-395. 
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dans tout le Népal. Ces parcours nocturnes obéissent à des règles bien précises de répartition 
du territoire et de fréquence. 

Il semble que l'organisation du phiri lâune repose sur le mandali, personnage, appartenant 
à la communauté Kânphatà, dont la nomination par le roi est enregistrée par làlmohor. Pour ta 
région de Gorkhâ, le mandali (nécessairement un des pujàri) a occupé ses fonctions jusqu’en 
1975; il répartissait le territoire entre les différents Jogî et recevait une part des dons qu’ils 
obtenaient. Depuis 1975 les Jogî s’organisent entre eux. Pour Gorkhâ, c’est surtout la charge 
de Kilanâth, sans doute, parce qu’il est célibataire, mais tout Jogî serait libre d’entreprendre 
ces tournées ce qui entraîne interférences et conflits. 

Seules deux périodes conviennent, les quinzaines sombres des mois de Kârtik et de Cait 
(octobre-novembre et mars-avril). Les Jogî concernés partent alors de village en village et 
chaque nuit on entend résonner leur corne, singhi (faite dans une corne torsadée d’antilope). 
Leur but est d’écarter des régions habitées les bhut, prêt, mauvais esprits et revenants morts 
de malamort. 

Toute la nuit, chaque Jogî arpente les chemins du village, encerclant chaque maison dans le 
réseau de ses incantations. Au matin, il repasse et reçoit le prix de son exorcisme, généralement 
du riz. Autrefois parait-il, les Jogî faisaient aussi, à l’occasion de ces tournées, fonction de 
guérisseurs, distribuant charmes ou remèdes. 

L’incantation débute ainsi: 

lie quatre ko^' devant 
lie quatre kos derrière 
lie l’est 
lie l’ouest 
lie le nord 
lie le sud 
sous l’auvent 

par la parole du guru Gorakhnâth 
en éveillant ma connaissance je vais lier 
lie les bhut 

lie les charmes de sorcières 
la fumée de l’auvent du lieu de crémation 
lie (-la) au ciel 
lie l’enfer 
j’ai joint le ciel 
j’ai détruit l’enfer 
les 64 jogini 

j’ai brisé les dents de nombreux bir 

Les Kânphatà Jogj rattachent directement leurs pouvoirs sur les bhut et prêt à Gorakhnâth 
lui-même. C’est de Gorakhnâth comme premier exorciste qu’ils ont hérité ces pouvoirs. 

Deux mythes expliquent ainsi leur intervention: 

• «Gorakhnâth, incarnation de Siva, descend un jour mendier parmi les hommes. Il est 
mal accueilli, personne ne le reconnaît et personne ne lui fait l’aumône. Pour punir les 


«car kos aghi bâdhaû 
car kos pachi bâdhaù 
purva bâdhaû 
pacchim bâdhaû 
uttara bâdhaû 
daksine bâdhaû 
kar karesâ**^ 

guru Gorakhnâth ko bàcale 
gyana jagai mei bàdhaûla 
bhut bâdhaû 
bheda bâdhaû 

mori masanko dhureko dhuvâ 

âkàse bâdhaû 

patale bâdhaû 

âkâse jonim 

pàtàle phorum 

causàthi jogini 

bahunabir ko dût torum» . . . 


Un kos fait environ 2 miles soit 3218 mètres. 

kar , onomatopée aiîitérative; karesâ, la partie de la véranda abritée par le toit et considérée comme un lieu 
facilement hanté par ies mauvais esprits. 
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hommes, Gorakhnâth leur envoie toutes sortes de maladies. Tous les hommes sont malades. 
Ils font appel à Rsi Muni qui, grâce à ses pouvoirs, découvre la cause de tous ces maux: la 
colère de Gorakhnâth. Les hommes supplient Gorakhnâth de revenir sur terre et de les 
soulager. Gorakhnâth se laisse fléchir, revient et pendant toute une nuit parcourt l'univers 
en soufflant de la trompe. Le lendemain les hommes sont tous guéris. Ils demandent à 
Gorakhnâth; «pheri lâune» «recommence» {pheri, de nouveau). Et depuis les disciples de 
Gorakhnâth parcourent le monde et, par déformation, appellent leurs tournées «phiri» au 
lieu de «pheri».» 

Par delà ce jeu de mots qui fait des Kânphatâ des substituts de Gorakhnâth lui-même, 
l’histoire est intéressante par la présentation ambivalente qu'elle fait du dieu. S'il guérit des 
maladies, c’est qu’il les a infligées. Comme dans le mythe de la venue de Matsyendranâth 
dont ce récit s’inspire probablement, il ne fait pas bon irriter Gorakhnâth. On peut remarquer 
aussi à quel point, dans la pensée populaire, les interventions malignes forment un tout: 
maladie, attaques par les mauvais esprits sont du ressort des mêmes intercesseurs. 

. La seconde légende désigne plus classiquement les Kânphatâ par leur fonction de 
pourfendeurs de démons. 

«Gorakhnâth enferme un jour un khyà démon mangeur de chair humaine, dans un arbre 
pendant douze ans. Le démon le supplie: «fais-moi sortir, j’ai faim, je n’ai rien mangé 
pendant douze ans:». Gorakhnâth accepte mais lui dit: «Tu ne mangeras que la nuit et là où tu 
n’entendras pas résonner ma trompe». Le démon se met en route mais, à chaque fois qu’il 
arrive dans un village, il entend la trompe, car à chaque fois, Gorakhnâth le précède. Cela 
dure toute la nuit, jusqu’au lever du jour. 

Depuis les Jogî font le tour des villages en sonnant de la trompe. Là où elle résonne, il n’y a 
ni bhut ni prêt». 


3.3.2. cakrapujâ 

Ce rôle d’exorcistes collectifs, les Kânphatâ Jogî le remplissent de façon plus essentielle 
encore dans la vallée de Kathmandu. 

Nous avons vu mentionnée dans les inscriptions de la Vallée la fondation de guthi octroyés 
aux Jogî en échange de cakra pujâ ou jogicakra. Cela soulève deux problèmes principaux: 
d’une part, quels étaient les Jogi en question? Etait-ce déjà des Kànphatà? Si, actuellement, 
ce sont les Kànphatà de Mrgasthali qui effectuent ces cakrapujâ, n’ont-ils pas profité de 
l’appui des dynasties Sâh pour s’approprier ce qui était du ressort de la caste renonçante 
Newar des Kusle? Comment expliquer sinon l’absence de cakrapujâ dans les établissements 
Kânphatâ extérieurs à la Vallée; à Gorkhà même, ce rite est inconnu. 

D’autre part, l’appelation de cakrapujâ est mystérieuse. En milieu tantrique, ce terme 
désigne un type de rituel bien particulier, dans lequel les initiés doivent partager les «5 M», 
pancamakàra (consommation de poisson, matsya, viande, màmsa, alcool, madya, graines 
grillées, mudrà et union sexuelle, mâithuna, avec une femme autre que la sienne et de basse 
caste). Apparemment rien de tel ne figure dans les cakrapujâ des Kânphatâ de la Vallée. Ou 
plutôt si certains éléments peuvent s’y trouver, ils sont justifiés par les destinataires du rituel; 
on ne saurait honorer Bhairav ni propitier les divinités terribles sans alcool ni sacrifice 
sanglant (mais la consommation de la viande intervient hors rituel): le but est bien différent. 
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En fait le cakra, le cercle, pourrait être délimité par cette sorte de pradaksinà que 
représente la succession des 18 cakrapujà effectuées lors des fêtes communales des villes et 
principaux bourgs de la Vallée/^ En effet ce rituel n’est requis que lors des fêtes dans 
lesquelles se redéfinit l’identité du bourg, de la ville ou du royaume, fêtes marquées par le 
déplacement solennel de la divinité tutélaire, la reconsécration de l’espace habité circonscrit 
par la procession du char divin. 

La cakrapujà se déroule avant ou pendant la fête, parfois plusieurs fois pendant que se 
succèdent les différentes étapes du parcours processionnel. Son but est d’apporter la paix 
(kalyân), de pacifier les forces terribles, Bhairav, Birbhadra et la cohorte redoutable de Siva, 
et de propitier les gardiens des orients, les dikapàl, afin que puisse se dérouler de façon 
bénéfique la fête par laquelle se renouvelle le lien que la localité tisse avec sa divinité 
protectrice. 

Ces divinités du territoire sont le plus souvent des formes de la Déesse en qui s’associent 
valeur guerrière et prospérité économique (Toffin, 1984; chap. XVII). Ce second aspect, 
elles l’ont en commun avec Matsyendranâth, protecteur de Kathmandu et de Patan, 
dispensateur des pluies et de la fertilité des rizières. 

Ce sont donc surtout aux Déesses et à Matsyendranâth que les Kânphatâ rendent hommage 
avant de commencer la cakrapujà. La divinité tutélaire est généralement déjà installée sur 
son char de procession lorsque le célébrant Jogj, la tête couverte, se présente devant elle, un 
plat enveloppé à la main. Il s'incline, jette de X'aksatà sur la statue et souffle trois fois dans son 
nàd. Puis il dégage le plat et découvre un rot. Il en coupe le centre, nabhi, qu’il dépose devant 
le dieu et souffle à nouveau trois fois dans le nàd. 

La cakrapujà se déroule ensuite, à proximité du char de procession ou du temple principal 
ou encore au centre du quartier ou de la localité. Un espace rectangulaire est dégagé et enduit 
de bouse de vache par les membres du guthi (dans chaque cas, une association est chargée de 
fournir les ingrédients du culte). Ceux-ci apportent en nombre variable selon le nombre de 
guthiyàr, les grandes jarres en terre (ghyâmpo) qui sont au centre du rite. 

Prenons le cas de Seto Matsyendranâth à Kathmandu. La pujà a lieu à Asan toi, non loin du 
char arrêté au deuxième jour de la fête. Officient deux Jogj de Kathmandu (le mahant du 
Thâpâthali Nâth Akhadâ et le pujâri d’Indracok). D’autres, venus de Mrgasthali (dont le 
mahant) sont présents. Les guthiyàr apportent sept jarres qu’ils installent en ligne sur des 
petits coussins d’herbe. Ces jarres sont pleines de bière mêlée d’eau et recouvertes d’une 
coupelle en feuilles (dunâ) . Le pujâri étend sur les cruches alignées un long tissu blanc puis les 
entoure d’un fil blanc. Il dépose sur les dunâ pétales de fleurs et encens. 

Puis, assis face à la cruche centrale, il dessine à la farine de riz différentes figures sur le sol: 
au centre un lotus à huit pétales, à gauche un svastika, à droite un naukotha (rectangle à neuf 
compartiments représentant les neuf planètes), au dessous et autour, des trisul (tridents). Il 
dessine aussi un trisul sur le flanc de la jarre centrale. Puis il redouble tous les contours à la 
poudre de vermillon. Il jette à la volée riz en flocons {dura) et vermillon sur les jarres et les 
dessins. Il consacre ensuite sa main gauche en traçant au vermillon, sur le dos de la main et sur 
la paume, un trisul. Il met des points rouges sur ses articulations, serre des fleurs entre ses 
doigts et pose la main sur le flanc de la jarre centrale. Il l’y laisse jusqu’à la fin du rite. De la 
main droite, il jette de X'aksatà sur les jarres en récitant des mantra. 


Voir la liste de ces différentes cakrapujà et la description de leur déroulement dans Unbescheid: 109-127. 
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L’assistant présente ensuite au pujàri une coupelle de riz jauni au safran et une coupelle de 
bière de riz (qu’il a puisée dans une des jarres); le pujàri les consacre par un munira et un peu 
d'aksajâ. L’assistant fait alors le tour de l’aire rituelle et jette le contenu des deux dunà en 
l’air, en direction du nord. La même opération est répétée neuf fois, respectant les dix 
directions (huit plus le ciel et l’enfer). Le contenu des coupelles est soit jeté en l’air soit 
renversé sur le sol; la dixième fois, l’assistant jette la dunà entière sur le sol à l'envers et 
l’écrase du pied. 

C’est ensuite le moment du sacrifice. Un guthiyàr apporte un khukri (couteau), qu’il 
dépose devant le pujàri. Celui-ci le consacre avec de l’eau, de ïaksatà et du vermillon. On lui 
amène les animaux à sacrifier (dans ce cas, un coq): il les asperge d’eau et leur met un tikâ de 
vermillon et s’écarte légèrement. Le sacrificateur, généralement un des guthiyàr, tranche la 
tête de l’animal (ou incise la carotide dans le cas des poulets ou canards) et fait couler le sang 
en traînant le corps de l’animal tout autour des jarres. 

Très rapidement ensuite les Jo^ s’en vont en emportant le corps des animaux sacrifiés (à 
l’exception des buffles qu’ils laissent aux basses castes). Les g«r/i/vâr remportent les ghyàmpo, 
les spectateurs se dispersent sans tikâ ni prasàd. 

Toutes les cakrapujâ se déroulent à peu près de la même façon.'” Selon les endroits varient 
le nombre des jarres et la couleur des dessins (jaune et rouge à Sankhu, uniquement jaune à 
Bhaktapur, etc.), selon les circonstances varient le nombre et la qualité des animaux sacrifiés. 

Par la cakrapujâ célébrée à l’occasion des fêtes communales, les Kànphatâ mettent la 
localité sous la protection de Bhairav, ce Bhairav souvent représenté dans la Vallée par des 
jarres ventrues et pleines de bière, Bhairav qui participe à la défense du territoire sous la 
forme des Asta Bhairav, associés aux Asta Matrkâ, redoutables gardiennes des orients. 
C’est par Bhairav interposé que les Kânphata opèrent la conjuration des esprits mauvais, 
forces de mort et de ruine qui doivent recevoir leur dû afin que puisse s’exercer sans 
encombre la protection des dieux tutélaires. 


3.3.3. nhyanhuma 

La cakrapujâ, dite aussi «ghyâmpo mâ pujà» se fait encore dans une autre circonstance. 
Elle n’est plus alors sous la responsabilité des Kànphatâ mais sous celle des Kusle et son 
caractère peu prestigieux - il s’agit d’un rite funéraire - pourrait expliquer, si l’on accepte la 
thèse de l’origine Newar de la cakrapujâ, que les Kànphatâ Jogi n’aient pas cherché à se 
l’approprier.'*® 

Tel qu’on me l’a raconté, ce rite a lieu chez les Newar le 7ème jour après la mort, le jour de 
nhyanhuma. Il fait partie des différentes tâches funéraires qui incombent aux Kusle. Le 
matin, les filles mariées du défunt ou de la défunte préparent diverses nourritures qu’elles 
répartissent en sept plats. Elles fournissent à un Kusle en relation traditionnelle avec la 
famille une jarre en terre emplie de bière de riz. Le Kusle dispose autour de la jarre 
(ghyàmpo) les sept plats de nourriture et fait une «ghyàmpo mâ pujà» qui serait analogue à la 

Voir par comparaison la nitya pujà tantrique de type kauia décrite par Gupta dans Gupta, Hoens, 
Goudriaan: 147-157, 

Mais rapporte UNBESCHEID, ce serait, selon les légendes des Kusle, les Kànphatâ qui auraient eu à 
l’origine la responsabilité de ces pujà. Comme ils s’en seraient mal acquittés, la charge serait passée aux Kusle (141). 
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cakrapujà et placée sous le patronage des Asta Bhairav. I! doit ensuite jeter du riz dans toutes 
les directions pour «apaiser les bhut». Ce rite se termine en principe par un sacrifice de bouc. 

Dans cette partie du nhyanhuma les Kusle jouent donc le rôle d’exorcistes, pourfendeurs 
de forces nuisibles qui pourraient attaquer et entraîner avec elles l’esprit vulnérable de celui 
qui vient de mourir. 

Mais plus tard, lorsque le Kusle quitte la maison avec la part de nourriture qui lui est 
réservée, il change de rôle; il représente le mort, il devient le mort lui-même qui vient 
emporter sa part (cf. Nepau: 136 et Tofhn: 148). Cette fonction d'incarnation du mort, le 
Kusle l’assume aussi le onzième jour, lors du ghasu , où il recevrait au nom du défunt denrées 
alimentaires et vêtements. 


3.3.4. gài jâtrâ 

Non plus réellement mais symboliquement, les Jo^ interviennent comme intercesseurs 
dans une autre fête funéraire, le gài jâtrâ, fête de la vache). Lors de cette fête, les familles 
ayant perdu un des leurs dans l’année commanditent un petit groupe de gens, souvent des 
enfants, qui défilent dans les rues des villes de la Vallée. Les enfants portent un masque de 
vache en papier, des cornes, des colliers de fleurs. La vache ainsi représentée, ou parfois 
effectivement présente et ensuite laissée libre, est censée aider le mort à passer dans le 
royaume de Yama en entrebâillant de sa corne les vantaux de la f)orte une fois par an, à la 
pleine lune de Bhadau. Or le petit garçon déguisé en vache est accompagné d’un autre enfant 
vêtu lui en «Jogï», avec un turban, des colliers de rudràksa, la peau couverte de cendres etc. 
selon la fantaisie de chacun. 

Le Jogï est ici celui qui aide à franchir les portes des enfers; pour lui ces portes ne sont pas 
un obstacle, il a la maîtrise des deux mondes et peut passer de l’un dans l’autre. Mais par son 
statut intermédiaire, il n’est pas très loin non plus de partager la nature de ces prêta, ces âmes 
errantes qui attendent que s’ouvre le séjour des morts, le Yamalok. 


CONCLUSION 

Tout au long de l’histoire népalaise, sur toute l’étendue du territoire, dans le légendaire des 
différentes ethnies, on voit apparadtre la figure quelque peu mystérieuse et toujours redoutable 
du Jogï. Derrière la multiplicité de ces occurrences transparaît un trait commun: l’attribution 
aux Jogï de pouvoirs prodigieux, surhumains, pouvoirs de fertilité ou de ruine, de victoire ou 
de défaite, de vie ou de mort. Ces pouvoirs, certaines dynasties se les sont conciliés et on voit 
dans les mythes de fondation de plusieurs principautés népalaises un couple roi-Jo^ imposer 
une souveraineté nouvellement conquise. 

A Gorkhâ, cette association des Kânphatâ Jogï à un pouvoir royal conquérant perdure 
dans l’histoire. Les rois Sâh installent leur domination, étendent leurs conquêtes, imposent 
leur souveraineté à l’ensemble du pays. Parallèlement le culte de Gorakhnâth se propage, 
son importance s’accroît dans la vallée de Kathmandu, ses desservants s’établissent, se 
sédentarisent, deviennent les prêtres fixes de cultes palatiaux et en gèrent les bénéfices. 

Là se dessine leur spécificité. Dévots de Gorakhnâth, les Kânphatâ Jogï honorent en lui 
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une incarnation de Siva. Leur cuite se conforme aux usages en vigueur face aux grands dieux 
du panthéon hindou: dieux par principe purs, végétariens, réclamant de leurs desservants un 
état de pureté maximale. Mais les Kânphatà sont aussi prêtres de Bhairav, divinité terrible, 
impure, friande de sacrifices sanglants et d'alcool. Pour eux ne joue pas cette opposition qui 
structure la vie rituelle népalaise et par conséquent la hiérarchie des castes, entre les dieux 
végétariens et leurs desservants brahmanes et les dieux carnivores et leurs prêtres de statut 
inférieur. Chez les Kânphatâ Jogîces contrastes s'abolissent: pur et impur perdent leur valeur 
discriminatoire. 

Cette absence de distinction n'est possible que parce que les K.ânphatâ Jogî se rattachent au 
«renoncement». Leur appartenance à la tradition ascétique marquée par l'initiation et l'inhuma- 
tion, fait d’eux des êtres pour qui les clivages de la vie socio-religieuse ordinaire ne jouent pas. 
Ayant transcendé les normes de la vie dans le monde donc ses limitations, ils sont à même 
d’en remplir tous les rôles. Cette faculté d’assumer tous les registres du divin ne pouvait être 
que celle de renonçants sivaïtes qui, à l’instar de leur dieu, réunissent en eux toutes les 
oppositions. De Siva aux bhut-pret une continuité se dessine englobant les trois mondes au 
sein desquels les Kânphatâ Jogî savent s’assurer un passage. 

La prise en charge par les Kânphatâ de l’ensemble du champ religieux, leur possibilité 
d’embrasser tous les modes de relation au divin, font d’eux les auxiliaires par excellence d’un 
roi qui, s’il veut faire respecter le dharma et les valeurs brahmaniques qui assurent sa 
souveraineté et justifient sa primauté temporelle, ne doit pas pour autant négliger les forces 
plus occultes, les puissances ambivalentes souvent plus présentes aux yeux de ses sujets. 
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TIBETICA ANTIQUA IV 

LA TRADITION RELATIVE AU DÉBUT DU BOUDDHISME AU TIBET 


PAR 

R.A. STEIN 


Dans toute la tradition postérieure aux manuscrits de Touen-houang l’introduction du 
bouddhisme au Tibet est attribuée au roi Srofi-bcan sgam-po. Les savants n’y voient souvent 
qu’une pieuse légende, d’autant plus que les textes chinois des T’ang n’en parlent pas (cf. 
Demiéville, 1952, p. 188-192). Cependant plusieurs documents datant de ca. 800 a.d. 
attestent qu’à cette époque on proclamait officiellement, à tort ou à raison, que Sroh-bcan 
sgam-po avait adopté le bouddhisme. (A. Macdonald, 1971, p. 308; Stein, 1980, p. 329, n. I; 
Richardson, 1985, p. 27; Beckwith, 1983, n. 7). Un manuscrit, de Touen-houang plus tardif 
(10e ou début du lie siècle) se situe à l’aube de la tradition postérieure. Inséré au milieu d’un 
vocabulaire bouddhique sanscrit -tibétain, on y trouve, en tibétain seulement, une liste des 
rois. De Sroh-bcan sgam-po (sans titre) au bcan-po Khri-gcug Ide-brcan {alias) Ral-pa-can 
«tous ont pratiqué la doctrine (chos) du Mahàyâna».' Pour le début du 9e siècle on a trois 
édits royaux que les tibétologues considèrent comme authentiques (avec, peut-être quelques 
menues transformations)^ bien qu’ils ne soient conservés que dans la Chronique de dPa’o 
gCug ( 16e siècle). De l’époque même on a une inscription et un manuscrit de Touen-houang. 
Toutes ces sources ont été publiées et étudiées. 

L’inscription de sKar-chuh (Richardson, 1949, 1973 et 1985, p. 72-81) est un édit de 
Khri-Ide sroh-bcan (règne 798 ou 800-815) à la gloire du bouddhisme. On y lit au début 
(1. 4-7); «A l’époque de (mon) ancêtre Khri Sroh-brcan {alias Sroh-bcan sgam-po), roi saint 
et divin, (il) a pratiqué la religion du Buddha et il a construit les temples de Ra-sa (Lhasa) et 
autres. Il a (ainsi) fondé les supports des Trois Joyaux (Triratna).^ On énumère ensuite les 
œuvres bouddhiques des rois suivants en comptant sans interruption {gdun-rabs rgyud-kyis) 

' Hackin (1924) date le manuscrit du lûe siècle à cause de la liste des rois, mais on n'y distingue pas toujours 
entre fils et frères et une grande confusion règne dans les généalogies des chroniques postérieures. 

^ Richardson, 1985, p. 27, 72. Pour un exemple de transformation, cf. Stein, 1981.1, p. 234, n, 13. 

^ Habituellement les «supports» (rten) des Triratna sont de trois sortes (corps, parole, pensée). Les deux 
premiers désignent des statues et des livres. Richardson ne retient que «Shrines» (1985, p. 75). L’e.xpression se 
trouve aussi dans l’inscription de bSam-yas (Richardson, 1985, p. 29). 
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cinq générations. Ce sont î) Khri Sron-hean, 2) Khri 'Dus-sron (676-704), 3) Khri-lde 
geug-brean (704-754), tous les trois qualifiés d' «ancêtres, grand'pères» (myes)A) Khri-sron 
Ide-brcan (754-7%). «père» {yuh), 5) l'auteur de l’cdit, «roi divin» {Uni bcan-po) Khri-lde 
sron-brean (79&-815).* 

Les trois édits notés par dPa'o gCug (chap. ]a, lOSb-l 1 Ib et 128b-130a; Tucci, 1950, p. 95 
suiv., trad.. p. 52 suiv.; Richardson 1980) parlent dans le même sens. 

Les deux premiers édits sont de Khri-sron Ide-hcan, le troisième de Khri-lde sroii-bcan. Ce 
dernier édit est expressément rattaché à l'inscription de sKar-chuii. Les deux autres réfèrent 
aux inscriptions de bSam-yas et de Phyoh-rgyas (Richardson. 1964 et 1985, p. 31, 39). Dans 
cette dernière, le roi exalte la «bonne religion» de son père et de ses ancêtres {yab myes, 1. 
1-4), et on précise que: «Un récit détaillé racontant comment le (ou les) grand(s) roi(s) de la 
Religion (ont) agi ... se trouve ailleurs» (1. 1 1-15). Le roi est ici qualifié de bodhisatîva. Il a 
trouvé le bouddhisme en vertu duquel il a gouverné son peuple (1. 27-34). Le premier édit 
donne des précisions. Il a été écrit en lettres d'or sur papier bleu, placé dans une boîte en or et 
déposé au temple de bSam-yas. Le père et les ancêtres (yab-mes sna-ma kun) ont tous agi 
selon le bouddhisme. Le récit chronologique («avant et après», snaphyir) de la diffusion du 
bouddhisme au Tibet a été écrit en treize exemplaires déposés dans des temples (Tucci, p. 
97-98; Richardson, 1980, p. 65-66). Ce fait est encore souligné dans le deuxième édit. On y 
parle expressément d’une chronique du bouddhisme (au Tibet, chos 'byun-ba i lo-drun gyi 
yi-ge) déposée à bSam-yas. Cette chronique commence par le «quatrième ancêtre {bzan-po 
bzi-nies) Khri Sroh-bcan qui, en construisant le temple de Ra-sa, a «fait» (pratiqué) pour la 
première fois la religion du Buddha (saiis-rgyas kyi chos thog-ma mjad) . Cinq générations ont 
passé depuis ce haut-fait jusqu’à la construction du temple de Kva-cu par le père du roi 
(auteur de l’édit, Khri-lde gcug-bcan). Le compte est différent de celui de l’inscription de 
sKar-chuh. Dans le troisième édit reproduit par dPa’o gCug, édit rattaché à la fondation du 
temple de sKar-chuii (Tucci, p. 101) on compte sept générations depuis l’ancêtre {més) 
Sron-bcan (construction du temple de Lha-sa [sic!]) jusqu'au père {yab) Khri-sron Ide-bcan 
qui a construit beaucoup de temples et au roi (auteur de l’édit) Khri-lde sron-bcan. Ce dernier 
a (comme son père) fait écrire l'édit en lettres d’or et il l'a fait déposer au temple de bSam-yas. 
Dans cet édit on répète qu'au temps de Khri-sron Ide-bcan on «a raconté d’après des récits 
écrits comment on a trouvé (brnes) la Religion et qu’ (on y trouve) en détail (comment) les 
livres de la Religion {chos-kyi yi-ge, les sütra) eux-mêmes sont arrivés (apparus).» 

On retrouve les sept générations dans le passage de la Prophétie de Khotan® dans lequel on 
décrit les évènements du Tibet. Les rois tibétains y sont aussi qualifiés de bodhisattva, mais 
leurs noms ne sont pas indiqués. Comme il convient à une prophétie, on a brouillé les 
évènements (Tanjur de Peking, p. 300. 1, 2;Taishô, vol. 85, p. 996a-b; Thomas, p. 79-80). 


On a donc passé sous silence les princes des successions douteuses. 

La version chinoise date de en. 850 (Stein, T.A., l, p. 217). Pour éviter des confusions je réserve le titre 
Prophétie» {lun-bstan) au premier texte du Tanjur (Thomas, 1935, chap. 3 A) qui est suivi des «Annales» {lo-rgyus\ 
Thomas Chap. 3 B et Emmerick 1967 qui ne donne pas la «Prophétie»). La confusion vient du fait que le lo-rgyus 
n est pas compté à part dans les catalogues. Ma notice (T.A. , 1, p. 217) est à préciser. Il existe plusieurs exemplaires 
de la «Prophétie». Ce sont: I) Tanjur de Peking, 5699; 2) Ms. LO. 597 (mais le colophon donne le titre Li-yul gi 
(sic!) dgra-bcom-bas lun-bsîan-pa); 3) Ms. LO. 598 (selon le catalogue, il est identique au précédent); 4) Ms. LO. 
601.2 (titre; dgra-bœm-pai lun-bskin): Ms. P. chin. 2139 (Taishô, vol. 51, 2090). Par contre, le ms. P. tib. 960 

correspond dans l’ensemble aux «Annales» (transcrit par Emmerick, p. 713-91 ; traduit par Thomas, p. 305-323). 
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«Le roi des Faces Rouges aura grand pou\ oir et occupera beaucoup d'autres pays. Il y aura 
alors chez les Faces Rouges un roi bodhisattva, et la Sainte Religion {dam-pa'i chas; miao-fa) 
apparaîtra au Tibet {Bod-khams-, chin. «dans son pays»). Le roi fera venir d’autres pays des 
«maîtres de la Religion» (chos-kyi mkhan-po; fa-clie], des sütra (gsiin-rab mdo-sde; king 
louen), etc .... Le roi et les ministres pratiqueront la Sainte Religion (dam-pa'i chas; tcheng 
fa). A cette époque (le roi de) Khotan sera soumis à ce roi (des Faces Rouges) . . 

«Les rois des Faces Rouges auront déjà pratiqué la Sainte Religion depuis sept généra- 
tions . . .». Suit un intermède selon la Prophétie de Candragarbha indiquant le déclin de la 
religion et de la morale.» Après cela (de'i rjes la\ chinois: à une époque différente), un 
bodhisattva sera roi des Faces Rouges à la fin de sept générations (chin. le roi de la septième 
génération). L’épouse de ce roi, également un bodhisattva. sera la fille du Souverain de Chine 
(rGya-rje; chin. Han; c'est la princesse Kin-tch'eng; de même dans la Prophétie de Samgha- 
vardhana, Thomas, p. 60-61). 

Thomas (p. 79, n.6) a pensé que le premier roi bodhisatn a devait être Sroh-bcan sgam-po 
et que le septième devait être Khri-lde gcug-brtan, l'époux de Kin-tch’eng. Mais il a bien vu 
que le compte de sept générations ne peut s’appliquer à cette situation. En réalité le titre 
bodhisattva a été donné à Khri-sron Ide-bcan, mais l’ancêtre à la septième génération ne peut 
viser que Sron-bcan sgam-po.* 

Tout cela montre que les rois bouddhistes ont eu le souci de justifier leur foi en la faisant 
remonter à un ancêtre. Deux documents récemment étudiés le confirment. Le premier est un 
fragment du Manjusrïmûlakalpa (manuscrit 1.0. 380. 1) qui a été édité et commenté par 
Imaeda (1981). Un colophon indique qu’il date du début du 9e siècle. Le roi Ca (ou Pa), au 
Pays des Neiges, au Nord, a soumis tous les pays. II a eu la pensée de bodhi et a pratiqué le 
bouddhisme (ce passage ne se trouve pas dans la version du Kanjur!). Imaeda a pensé, à juste 
titre, que cette prophétie (visant des rois de l’Inde dans le tantra) a été appliquée à un roi 
tibétain, probablement Khri-sron Ide-bcan. 


^ Tout au début du sBa~bzed, (éd. Stein) l'auteur invoque les trois rois, «ancêtre -petitTils» {mes dbon gsum)qm 
domptent les Faces Rouges mangeurs de viande (cette phrase manque dans l’édition de Peking, 1980)), Dans la 
tradition, attestée dès le Bod-kyi rgyal-rabs de Grags-pa rgyal-mchan (vers 1200; Sa-skya bka-'hum^ vol. ÎV, 
p. 295“6), ce sont trois rois bodhisattva: Avalokitesvara - Sron-bcan sgam -po, Maiijusrî - Khri-sron Ide-bcan, 
Vajrapâni - Khri-gcug Ide-bcan (Ral-pa-éan). Mais dans le sBa-bzed, les deux derniers devraient être Khri-lde 
gcug-bcan et Khri-sron Ide-bcan. Dès le début Khri-lde gcug-bcan lit le testament (bka'-chems kyi yi-ge) de son 
ancêtre (ou grand père, mes) Sron-bcan. Il contenait la prophétie que la Sainte Religion du Dieu (Buddha, dam^pal 
Iha-chos) apparaîtra (au Tibet) à Tépoque de ses fils et petit’fils {nai dbon-sras) qui porte ront les noms Khri et IDe. 
Le roi pense que IDe est lui-même (de même dans dPa’o gCug, chap. Ja, p. 70b-7‘la). Plus tard (p. 6, dPa’o gCug, 
p. 74a) le jeune Khri-sron Ide -bcan reçoit de Chine la révélation qu’une prophétie bouddhique annonçait que, dans 
la dernière période de cinq cents ans (déclin du bouddhisme), la Sainte Religion apparaîtra au pays des Faces 
Rouges. Enfin, un troisième élément du sBa-bzed est à retenir ici (p, 9, dPa’o gCug, p. 78a).*Lorsque Khri-sron 
Ide-bcan devient adulte, il consulte les «écrits de son père» (yab-kyi yi-ge, mais dPa’o gCug écrit: «de son père et 
grand’père ou ancêtre», yab-mes kyi yi-ge\ plus loin il dit: «livres du père» et «bonne religion» du grand’père ou 
ancêtre). Il est vrai qu’on y aurait trouvé le Lao-tseu king, mais cela n’exclue pas une allusion à une sorte d’archives 
ou à une «chronique» traitant des efforts faits en vue de l’adoption d’une religion étrangère (cf. Stein, T. A., III, 
p. 1 17). Or cette religion était le bouddhisme, non pas uniquement celui de l’Inde, mais aussi celui de la Chine (d’où 
le roi avait reçu des sütra). Quand le deuxième édit raconte l’interdiction du bouddhisme pratiqué par les ancêtres, il 
explique que le prétexte était qu’il ne convenait pas de faire (venir) au Tibet le «Dieu» et la Religion du Lho-Bal. 11 
s’agit bien du bouddhisme. Mais ce n’était pas celui du Népal ou de l’ïnde, comme on l’a pensé, mais plutôt celui des 
«barbares», probablement les Chinois de la région de Touen -houang. 
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Le deuxième document nouveau a été découvert et discuté par Samten G. Karmay ( 1981 ). 
C'est le manuscrit P. tib. 84(K un fragment de texte tantrique. Au Tibet. Pays des Neiges, il y a 
un roi appelé Ca. de famille ou espèce divine et d'une lignée de hodhisatt\'a. C’est le «fils de 
dieu» {lha-sras) Khri-sron Ide-bcan. Il a invité de l'Inde la Sainte Religion et des maîtres. Il a 
aussi rendu heureux le peuple du Tibet. «Depuis le «fils de dieu» (lha-sras) Dar-ma, depuis le 
«petit fils» (dbon-sras) ’Od-srus (liresrun). en général la Sainte Religion a été répandue» . . ., 
mais ensuite des abus sont apparus et ce fut le déclin. Cette partie du texte est sans doute 
entachée d'une erreur du scribe. Mais l'e-xaltation de Khri-sroh Ide-bcan comme bodhisattva 
est conforme aux autres sources anciennes. Elle est ici attestée dans un milieu tantriste non 
officiel (cf. plus loin, p. 162). Le texte doit avoir été écrit vers 846-848 ou 850."' 

Revenons maintenant aux «récits écrits détaillés» (yi-ge et gtam-gyi yi-ge zib-mo gcig) 
concernant le bouddhisme selon l'inscription de Phyon-rgyas. Richardson (1964, p. 8, n.6) a 
d'abord pensé que ces récits déposés ailleurs pouvaient être les édits conservés par dPa'o 
gCug. Mais par la suite ( 1980, p. 63) il a eu le mérite de souligner que le 2e édit (bka'-gcigs) 
cite lui-même une sorte de chos-' byun, un récit chronologique (bka'-mchid). A l’exposé 
chronologique du 1er édit s’ajoute la «chronique» du 2e édit. Selon les deux édits, la 
«chronique», rédigée par un religieux, Sîlavarman de Brah-ti, fut déposée à part comme un 
«compagnon» ou modèle (zla-la bzag-go), expression qu'on retrouve dans l’inscription de 
sKar-chun (1. 55). Dans le 2e édit, le début du bouddhisme sous Sroh-bcan sgam-po est dit: 
chos thog-ma mjad. Le 3e édit se réfère aussi à un «récit détaillé» {gtam-gyi yi-ge) concernant 
l'origine du bouddhisme au Tibet. Mais alors la formule est: chos ji-ltar brnes, «comment on a 
trouvé la Religion». Cette phrase se retrouve dans l'inscription de Phyoh-rgyas (1. 11-14: 
gtam-gyi yi-ge\ 1. 29: chos bzan-po brnes-nas) et dans celle de ICah-bu (815-836, Richardson, 
1985, p. 94: yab myes kyi rin-laldani-pa’ i chos brnes-nas). Le 3e édit ajoute encore d’une 
manière obscure l'origine des (ou d'un) 5Mrra(s), {chos-kyi yi-ge). ^ On peut penser qu’on a là 
en germe la tradition postérieure sur le début du bouddhisme {dbu-brhes). Il en sera question 
plus loin. Le sBa-bzed semble suggérer qu’un tel récit, une telle «chronique», a pu exister à 
l’époque de la jeunesse de Khri-sron Ide-bcan (cf. n. 6). 

A défaut d'autres documents, on peut consulter la célèbre Chronique de Touen-houang 
(Bacot, etc., 194Ü). Elle est certes faite de pièces et de morceaux, souvent épiques ou 

S. G. Karmay traduit (p. 208): «From the time of the Divine Son, Dar>ma, down to the time of Od-srun and 
his descendants {Iha-sra-s Dar-ma rnan-cad danrOd-srus dbon-sras man-cad du). Il considère (p. 210, n. 15) le 
deuxième man-cad comme une erreur pour >wï'cW. Mais il ne peut pas s’agir des descendants d’ Od-srun. Peut-être 
les deux man-cad sont à corriger en yan-cad. Il faudrait alors traduire: «Jusqu’à l’époque du fils et du petit-fils, (à 
savoir ) les rois (ou princes) Dar-ma et ’Od-srun. Pour ces deux rois on trouve encore des prières bouddhiques (avec 
rituels tantriques et homa) parmi les manuscrits de Touen-houang (P. tib. 131, 134, 230). C’est après eux que 
commence le dechn. Dar-ma était le fils (à-rux) de Khri-gcug Ide-bcan (mort assassiné) et ’Od-sruh son petit-fils 
(dbon). Malgré Tordre des mots, l’expression dbon-sras signifie bien fils et petit-fils ou descendants (cf. Richardson, 
1985, p. 79, H. Uebach, 1978, et ici, n.39). 

^ dPa’o gCug, chap. ja, p. 128: chos Ji-ltar brnes-pa'i gtam-gyi yi-ge las smos-cinjchos-kyi yi-ge nid zib-tu 
'hyun-ha yin-no. La phrase est mal rédigée ou mal conservée. Tucci (1950, p. 51) traduit:» ... and thescripture of the 
Law iîsell came îo existence in a subtle way .» Mais étant donné le modèle des inscriptions, le mot zib-tu doit signifier 
Hcn deîaih^. On distingue ici les récits sur l’origine (gtam-gyi yi-ge) et chos-kyi yi-ge qui est l’équivalent de sütra (ou 
autre texte bouddhique, cf. Stein, T.A,, 1, p. 176-178). La même expression est employée dans le 1er édit (fol. 108b) 
où elle désigne bien le Tripitaka et dans le 2e édit (fol. 1 1 la) où tout un exposé des doctrines de base du bouddhisme 
est suivi de la remarque: «un exposé sûr se trouve en détail dans le (ou les) sütra (ou autre texte bouddhique)» 
(gîan-chigs zib-tu ni chos-kyi yi-ge' i nah-na mchis-so). 
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légendaires, et elle concerne surtout l'histoire politique, mais on y a pris soin de célébrer la 
diffusion du bouddhisme par le pieu roi Khri-sroh Ide-bcan. Or, comme Richardson Fa dit 
(1985, p. 37), les phrases qui décrivent cet évènement sont très semblables à celles des 
inscriptions. 

Chronique 114) Inscriptions 

1) sans-rgyas kyichos bla-na Phyoh-rgyas. 1. 28: 'jig-rlen las 'das 

myed-pa brnes-te mjad-nas pa' i chos hzah-pu brnes-nas 

2) dbus-mtha' kun-tu gcug-lag-khan sKar-chun, 1. 14: t/èu/i ( = dbiis)-mthar 

brcigs-telchos bcugs-nasj gcug-lag-khah brdgs-te 1. 24: 

sans-rgyas kyi chos mjad-pa . . . 

Mais les deux phrases de la Chronique s’appliquent à Khri-sron Ide-bcan alors que les 
phrases analogues sont attribuées à Khri Sron-bcan dans l’inscription de sKar-chuh, 1. 5: 
sans-rgyas kyi chos mjad-de, et 1. 6: gcug-lag-khah las-scogs-pa brcigs-çih. 

On sait que, dans la Chronique de Touen-houang, Sron-bcan sgam-po est surtout exalté 
pour sa sagesse, son art de gouverner, ses hauts-faits de civilisateur (gcug-lag), mais on lui 
attribue aussi chos-bzah et, surtout, on dit que, de son temps, sont apparus «tous les bons 
textes (sacrés) de la Religion» (p. 118, chos kyi gzuh bzah-po kun). J’ai déjà parlé ailleurs de 
cette terminologie ambiguë (T. A. , III, p. 93, n. 24, 28, 29, 36). Tout en évoquant sans doute 
les «bonnes coutumes» (morale, etc.), on a aussi pu vouloir discrètement faire allusion au 
bouddhisme puisqu’on le fait clairement dans les inscriptions que les auteurs de la Chronique 
ont dû utiliser. Dans celle de Phyon-rgyas (1. 2-3), les ancêtres de Khri-sron Ide-bcan (donc 
aussi Sron-bcan sgam-po) sont dits chos gcug-lag ni lugs-kyis bzah, expression qui pourrait 
désigner la religion indigène, mais qui n’exclue pas le bouddhisme. Les mêmes expressions se 
trouvent dans un manuscrit de Touen-houang. 

Ce document confirme, vers 790-815, la tendance de justifier et d’exalter le bouddhisme 
des rois régnants en le faisant remonter au glorieux ancêtre Sron-bcan sgam-po, et peut-être 
même au-delà. C’est le fragment «Dar-ma tombé du ciel» (ms. 1.0.370.5), édité, traduit et 
annoté par Richardson (1977). J’ai déjà dû en parler (1980, p. 329; 1981. 1, n. 67; T.A., I, p. 
183-4; T. A., III, p. 99) et m’éxcuse des répétitions inévitables. Mais ce texte est très 
important et mérite une nouvelle analyse. Comme l’article de Richardson a paru dans une 
publication peu accessible, je crois nécessaire de donner ici le texte et de reprendre son 
analyse. 

(Titre, 1.1) gNam-babs kyi dar-ma bam-po gcig-goH 

(A) Myi-mgon lha-sras rgyal-mchog stell'phrul-gyi rgyal-po (1. 2) Sroh -brcan-dahUbcan- 
po Khri-sroh Ide-bcan ghisirjam-glih myi-yul Bod-khams suU’gro-ba (1. 3) kun-la phan 
mjad-pa’H lu-dum-’ba'-rai men-tog ItarUçin-du bzah dkon sman-gi mchogll 

(B, 1. 4) dus (Richardson supplée gsum) bde-gçegs yum gyur-pallÇes-rab pha-rol phyin-pai 
chosll de-bzin-hid la mham-ba stefl (1. 5) yod dah myed-pa’i phyogs ’îig-pa’illbla-myed 
theg-chen rab sgrags-pall’Ge’u-tam Çag-kya’i bstan-pa (1. 6) bslabs/ldah-du blahs-nas thugs- 
dam bzesU’gro-ba kun-la rgyas-par spelUbrtan-ba’i gzuhs-su rdo-rihs la (1. 7) r/e 'bans 
rnams-kyi gcigs-su bris/l 

(C) gcug-lag ’di-ltar rgya-mcko laHrje ’bahs spyod-pa IHun-po’i (1. 8) risH'di mjad gzuh bcugs 
rih lon-tellmha-ris mtha'skyes Bod-khams bdelllo legs myi-nad (1. 9) phyugs-nad dkonU 
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(D) ' bans-kyan chab-gan lugs-che stej jlha-chos myi-chos 'jem-bas-na/ Ibkur-zbi (l. 10)gcu«- 
su cher bzuh-nasHslobs-pon pha-ma phu-nu ghenj Irgan-zih goh-ma mtho-ba îairjam des 
sri-zu (1. 11) chül myi-norj jkun-la ha’ (lire ’ah) byams-paisems yod-pas! Igzan-la rku-’phrog 
myi-byed-dell brjun dan (1. 12) ’phyon-ma no-cha ’jemli-bajdrah-brtan dpa’-rtul chu-gah cheH 
myi-lus thob-kyan lhai lugslirgyal (1. i3)-khams gzan dah myi-gzan lajlsnon yah myi-srid 
phyis mi-'byuhlide-bzin Ihu-la dkon-ba yinj ! 

(E) rgya!-po (1. 14) yab nohs sras chuhs-pas/jchos bzah gcug-lag rnih nub modUbden-ba i 
lam-mchog dge-ba'i chos/j (1. 15) 'dul-ba’i dge-bcii sruh-ba dah! jmyi-mgon rgyal-po'i rgyal- 
khrirns dahllpha-myes ’jans-pa'i stan-hag giiinj! (\. 16) Bod-kyi lugs Itarga-la byedf! 

{Fyjig-rien thog-ma'i dahs-ma laUÇag-kya mya-han-’das 'og-duH Byams-pa (1. 17) Mu-tri 
ma-byon-parU [intercalé; luh-ma-bsian-par glo-bur duH] sahs-rgyas ran bzugs mah-zig byuhij 
/g (biffé)/ zu dah chos dah rdo-rje thegH sahs-rgyas rabs (I. 18)- bdun gsuh-rabs dah gsurh-ka 
myi-mthun gzuh re-rej/ dper-na chos-rnams sa-'on ’drall (fin du fragment; feuille non déchirée). 

J’ai arbitrairement divisé le texte en paragraphes pour faciliter la lecture. 

Le titre. Richardson a traduit; «A volume on the Dharma that came down from heaven». 
Mais le mot dar-ma désigne un sütra ou un autre texte du Tripitaka (cf. T. A. , I, p. 182-184). 
Le «titre» n’en est pas un. On indique seulement un miracle. Le sütra tombé du ciel était 
court, un seul rouleau ou chapitre.® Les lignes qui suivent ne peuvent pas faire partie de ce 
sütra. C’est une sorte d’exposé ou d’introduction. Comme on le verra, ce texte comporte des 
citations de certains sütra etsàstra. Il n’est pas naïf et ressemble à l’un des ouvrages attribués à 
Khri-sron Ide-bcan aidé par son guide spirituel Sântaraksita.'® 

Le premier paragraphe (A, 1. 1-3) exalte les bienfaits des rois Sron-brcan (sgam-po) et 
Khri-sron Ide-brcan. Leurs titres sont les mêmes que dans les inscriptions, sauf que le premier 
est ici rgyal-po et non bcan-po. Il est «miraculeusement sage» Çphrul), meilleur des rois et 
«protecteur» des hommes tout en étant fils d’un dieu (ou divin). 

(B, 1. 5-7). Ils ont appris l’enseignement du Buddha Gautama. Ils s’y sont attachés et ils 
l’ont diffusé à tous les êtres (du Tibet). Pour qu’on s’y tienne fermement ils ont (fait) écrire 
sur une stèle un édit-serment (qui lie) le souverain et ses sujets. L’auteur se réfère donc 
expressément aux inscriptions royales. 

Comme dans ces inscriptions, dans les édits et dans les «Prières de De-ga», c’est cette 
propagation du bouddhisme qui a valu au Tibet sa puissance et un règne bénéfique. 

(C, 1. 7-9) «Dans l’océan de cette doctrine (gcug-lag), la pratique du souverain et de ses 


^ Richardson (p. 219) s’est étonné que le fragment n’a que 26 sloka, alors qu’un bam-po devait en avoir 300. La 
règle est moins stricte; cf. Catalogue de IDan-dkar 8, 10, 12, 15. Un titre analogue, malheureusement sans le 
texte, se trouve au verso du ms P. tib. 33: chos~kyi dar-ma bam-po gcig. 

L'expression gnam-babs, «tombé du ciel»; (cf. n.l8) évoquait à l'époque l'idée d'un miracle, d’une apparition 
imprévue. Dans sa «Lettre à un ami» (Suhrlleka, Tanjur, N® 5682, vol. 129, p. 236.3), Nàgàrjuna dit que les Cinq 
Agrégats ne naissent ni spontanément, ni du temps, etc. Çdod-rgyal est scr. yâdrcchika, Mahâvy. 2209, et chinois 
îseu-jan , Taishô, 1674, vol. 32, p. 752b). Le commentaire, traduit au début du 9e siècle (Tanjur, 5690, vol. 129, 
p. 261.5), explique ce mot 'dod-rgyal pM gnam-babs. 

Catalogue de IDan-dkar, N*’ 723, en sept bam-po (cf. Stein, 1980). Selon dPa’o gCug, chap. Ja, p. 124b, il 
existait de ce traité une version abrégée en un seul bam-po. Les citations ne sont pas indiquées comme telles. J’en ai 
trouvé une. M. H. Richardson a eu la bonté de me communiquer un commentaire des lignes 16-18 que le dge-bçes 
Pema Tsering lui a fourni autrefois. Dans une lettre du 19,11. 1985, M.H. Eimer m’a obligeamment expliqué ce 
commentaire et m’a communiqué la découverte d’une citation par le dge-bçes. J’exprime ici ma gratitude à ces trois 
savants. 
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sujets était (grande comme) le Sumeru. Comme cette doctrine de base {gzun) était établie et 
a duré longtemps, le pouvoir ou règne s'est étendu jusqu'aux confins, les récoltes étaient 
bonnes, les maladies rares». 

(D, 1. 9-12) Grâce à ce bouddhisme le peuple a bénéficié d'une bonne conduite morale; 
respect et amour des proches, ni vol ni mensonge, pudeur, courage, droiture. 

Ici intervient une citation tronquée et camouflée. Ces vertus sont dues au fait que le peuple 
a vénéré et s'est fermement tenu (au principe exprimé par la phrase): on atteint la Religion du 
Dieu {Iha-chos, le bouddhisme) en grimpant (l’échelle de) la religion des hommes (niyi- 
chos). J'ai déjà dit ailleurs (1981. 1, n. 71 et T. A., III, n. 23) que cette phrase, mal rédigée, 
provient d'une strophe du Prajmsataka (Çes-rab brgya-pa), un recueil de maximes de 
Nagàrjuna.“ Plusieurs manuscrits de Touen-houang en sont conservés. Je cite ici le ms. P. 
tib. 66 (vers la fin); myi'i chos-lugs legs spyad-nalllha-yiil bgrod-pa thag-myi-rin! Ilha dan 
rnyi-yi them-skas lasHbzegs (Kanjur: 'jegs)-na (Kanjur: nas) thar-pa (K.: pa'an) gam-na 
’dugll 

«Si on pratique bien la coutume («religion») des hommes, on n'est pas loin d'arriver au 
pays des dieux. Si on grimpe le long de l'échelle des dieux et des hommes, le salut est 
proche».’^ 

Ainsi tout allait bien. La morale et les bonnes mœurs du peuple étaient, comme l'a dit 
Nagârjuna, une excellente préparation au salut du bouddhisme que les rois, de leur côté, ont 
eu le mérite de propager. Ces rois avaient bien un corps humain, mais des «manières» de 
dieux (1. 12), expression qu'on retrouve dans les inscriptions et dans des manuscrits de 
Touen-houang.'^ «Une telle manière d’être n’a jamais existé (auparavant) et n’existera 
jamais dans d’autres pays et chez d’autres hommes; elle est même rare chez les dieux» (1.13). 

Le paragraphe suivant (E. 1. 14-16) marque une rupture de cet état heureux. «Comme le 
roi (père) était mort et (son) fils encore (trop) jeune, la bonne religion {chos bzan) et la 
morale (? doctrine, religion, gcug-lag) anciennes ont disparu.» Comme Richardson l’a bien 
remarqué, il s’agit de la jeunesse de Khri-sroh Ide-bcan pendant laquelle des ministres 
anti-bouddhistes édictèrent des lois qui interdisaient la pratique du bouddhisme. Le 2e et le 
3e édit en parlent aussi et le sBa-bzed évoque cette situation longuement (p. 5-10; cf. T. A., 
III, p. 115-118). 

Dans le contexte de notre manuscrit, les expressions chos bzan et gcug-lag doivent désigner 
le bouddhisme. En effet, dans le paragraphe C, la doctrine de Gautama que les rois ont 
propagée est désignée par le motgcug-/ag. Et maintenant, dans le paragraphe E, on poursuit: 
«Puisque la Bonne Religion (chos bzan) et la religion (ou doctrine, morale, art de gouverner) 
ancienne avaient disparu, comment aurait-on (pu) «faire» (pratiquer), à la manière tibétaine. 


" Tanjur de Peking, N“5820, vol. 144, p. 2, col. 4 (cf. T.A., III, n. 23). L’original sanscrit ne semble pas être 
connu. 

La mauvaise orthographe 'jem de notre manuscrit a troublé Richardson. Sa traduction est de ce fait 
impossible («far from shunning the rites of god and men», p. 22 1). Le mot 'jem s’est ici imposé au scribe par analogie 
avec la phrase suivante: ils ont pudeur jiio-cha) et retenue, modestie (’ye/«). Pour mi-chos, cf. T. A., III, n. 23). La 
métaphore de l’échelle qui mène au salut se retrouve dans le ms. 1.0. 675; «La moralité (sîla) est l’échelle (qui mène 
au) discernement parce qu’elle est la cause du Bien certain» (de-la chul-khrims ni miion-bar mthon-ha'i them-skas! 
nes-par legs-pa’i rgyu yin-ba'i phyir). 

Cf. T. A. , III, p. 95; n. 32, 34; Traité de 821-2, Ouest, 1.52; lha’i lugs-. Chronique (Bacot, p. 1 18);pvvu'i lugs\ 
le roi, dieu du ciel, devenu souverain des hommes (saepe). 
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la Voie Suprême de la Vérité*"*, la religion de V'ertu, le V'inaya grâce auquel on observe les 
(règles ou défenses des) Dix Vertus, (mais aussi) la Loi royale des rois, «protecteurs» des 
hommes, et les enseignements des ancêtres sages?».** 

Puisque ce sont les lois anti-bouddhistes qui ont causé la disparition de chos bzan et 
gcug-lag, le mot «ancien» doit référer à la situation antérieure à ces lois et la «bonne religion» 
et gcug-liig doivent désigner le bouddhisme qui a été interdit. La «manière tibétaine» 
consistait peut-être dans la combinaison du Vinaya, etc. avec les lois royales et la sagesse des 
ancêtres proprement tibétaine. Cette combinaison de la propagation du bouddhisme, dont 
on retient surtout la Morale, avec la rédaction d’une Loi Royale (juste) et avec la sagesse des 
ancêtres se retrouve dans les inscriptions et dans les édits. On en reparlera plus loin. La 
«sagesse des ancêtres» pourrait désigner le mi-chos (cf. n. 38). 

L'ambiguïté des deux expressions chos {-bzah) et gcug-îag a déjà été soulignée plusieurs 
fois. Dans notre texte, Richardson traduit (p. 221 ) par: «The good religion and old leaming 
were, indeed, eclipsed». Mais il ne précise pas ce qu'il faut entendre par là.** Dans la 
Chronique de Touen-houangon retient pour Sron-bcan sgam-po surtout la sagesse politique, 
les bonnes lois justes et la morale. Mais dans l’inscription de Phyon-rgyas (1. 2-3), Khri-sroh 
Ide-bcan tient au bouddhisme en imitant en cela les manières (lugs) de ses ancêtres {yab-mes, 
1. 6). Et celles-ci sont dites chos gciig-lag ni lugs-kyis bzah (1. 2-3). Cette imitation, justifiant 
son bouddhisme, doit faire allusion à Sron-bcan sgam-po (inscriptions de bSam-yas et de 
sKar-chun, 1. 4-5). Un manuscrit de Touen-houang (P. tib. 37) est consacré à la «soumission 
des trois poisons» (les trois klesa). La haine sera vaincue par cette «bonne religion» (chos-lugs 
bzah-po-, Imaeda, 1979). Cette expression ne peut désigner que le bouddhisme. 

On l'a déjà dit, il y a une tendance à rapporter au premier ancêtre légendaire des éléments 
propres aux rois bouddhistes, ou bien les rois bouddhistes ont utilisé des mythes et des 
conceptions indigènes comme modèle de leur vision politique. Ainsi, dans l’inscription de la 
tombe de Khri-lde sron-bcan (800-8 15) la «bonne religion» {chos-lugs bzah-po) est rapportée 
à ’O-lde sPu-rgyal (1. 2; Wylie, 1963). Plus tard encore, dans le Traité de 821-822, cet ancêtre 
légendaire reçoit rétroactivement le titre 'phrul-gyi rgyal-po (cf. Stein, 1981. 1, p. 255), alors 
que ses descendants (et lui-même ?) sont caractérisés par le thème de la perfection du pays. 


Les Quatre Vérités ou les Deux Vérités’.' Dans T. A., IH, p. 99, j'ai sans doute eu tort de traduire: «la vraie 
religion des Dix Vertus». 

” Cf. le bref exposé du bouddhisme dans le 2e édit (de Khri-sron Ide-bcan). Après avoir parlé des Dix 
Vertus, des Dix Non-vertus (péchés) et de ce qui est ni l'un ni l'autre, on explique en quoi consistent les Deux 
Acquis (chogs) dt Mérite et de Sapience. Ce sont: «en plus des Dix Vertus, les Quatre Vérités et les Doazt nidâna 
. . . «(Tucci, 1950, p. 49). Cet exposé contient les mêmes éléments que la lettre de dPal-dbyans (Srîghosa) au 
même roi (cf. n. 38). 

Dans l'optique de Mme Macdonald (1971), ces termes désigneraient la religion indigène, non- 
bouddhique. Lorsque, dans le 2e édit, le roi devenu adulte décida de propager à nouveau le bouddhisme, des 
craintes furent exprimées par certains. On disait que le bouddhisme n’était pas «la religion ancienne du Tibet» 
(BoJ -kyi chos rhih-pa rnu-lags), les rites (du bouddhisme'?, cho-ga) n’étaient pas en accord avec le culte des 
sku-lhii, rien n'était bon. Tucci et Richardson ont lu mu-legs au lieu de ma lugs, erreur que Mme Macdonald a 
corrigée ( 1971 . p. 308). En tout cas, «religion ancienne» désigne ici la religion indigène. Celle-ci a bien entendu 
continué à exister et à jouer un rôle même sous les rois bouddhistes. Dans le 1er édit, tes sku-lha (divinités 
tutélaires du roi ) sont cités comme témoins du serment royal à côté des divinités mineures du bouddhisme. Ils sont 
aussi attestés dans l’inscription du rKon-po (Macdonald, 1971, p. 355). 
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mais aussi par les «bonnes lois religieuses» (chos-khrims hzan-po: Est, i.9). On retrouvera 
plus loin ces lois comme œuvre des rois bouddhistes J" 

L ambiguité du vocabulaire (chos,gaig-lag, bouddhisme ou conceptions indigènes) va de 
paire avec 1 emploi d'un certain nombre de thèmes communs aux deux domaines. Dans notre 
manuscrit, les bonnes mœurs et les qualités morales du peuple sont présentées comme éfanî 
I effet de la propagation du bouddhisme. Mais dans la Chronique de Touen-houang (p. 81 ), 
ce thème caractérise les Tibétains à Tépoque où le premier ancêtre mythique est descendu du 
ciel (cf. T. A., III, p. 93). Le pays était pur et bon, et il semble que ce soit ce dieu ancêtre qui, 
par sa venue et ses manières, ait rendu le peuple sage et brave (et les chevaux rapides) et ait 
«fait» une bonne religion {chos bzan). Cette «religion» (chos) n'avaiî pas sa pareille chez 
d'autres rois. Comme on sait (A. Macdonald, 1971, p. 343), ce récit a été utilisé, au milieu du 
8e siècle, dans le chant d'un émissaire du roi du Nan-îchao (Bacoî, p. 113) adressé au roi 
Khri-lde gcug-brcan (704-755), le père de Khri-sroh Ide-bcan, dont la mort fut mise à profit 
pour une action anti-bouddhiste. Dans ce chant, le roi est «fils de dieu» {lha-sras) et 
«protecteur des hommes» [tnyCi mgon). Il est différent des autres pays. Il est venu {gçegs) au 
Tibet, pays haut et pur, et il a soumis les roitelets par sa «bonne religion» (chos bzan) et son 
grand gcug(4ag). Tous les éléments de ce chant concordent à la fois avec le récit «mythologique» 
indigène et avec les expressions de notre manuscrit. Mais là ce sont les rois bouddhistes qui 
ont établi les bonnes mœurs du peuple. Malgré leur corps humain, ils avaient des «manières» 
de dieux, comme il n'en existe nulle part ailleurs. Mais leur «bonne religion» et leux gciig4ag 
ancien ont été interrompus. 


Le mot chos'khrims a été mal traduit par Mme Macdonald («loi civile; cf. T. A., III, n. 29). Dans» un certain 
contexte (voir plus loin) il a deux acceptions: lois protégeant le clergé et lois conformes aux principes du bouddhisme. 
Dans le «vocabulaire indien» (cf.T.A.,!), officiellement adopté {Mahâvyutpaîü, N^* 7095), chos-khnms est la 
traduction de dharma-sàsîra. Dans l'hindouisme ce sont des traités relatifs au droit, à la coutume et à la morale 
(châtiments, mérites, etc. cf. Renou et Filliozat, 1947, p. 431-439). Dans le «vocabulaire chinois», chos-khrirm 
remplace parfois chul-khrims (voc. ind.; sïla, les défenses du Vinaya). Cest que, d'une part, chul-khrum a été 
parfois abrégé en khrims (les cinq et les huit défenses, ms. I.O. 43; et dans le sütra «Filet de Brahma», «sùtra et 
vinaya» traduit par dar-ma dan khrims, Taishô, p. 1008a; Kanjur, p. 173, col. 2). D'autre part on a contracté la 
phrase «sùtra et vinaya» {chos dan chul-khrims) en chos-khrims. C'est le cas dans le sütra apocryphe «Filet de 
Brahma» traduit du chinois (Taishô, 1484, vol. 24, p. 1008b; Kanjur de Peking, N^922, vol. 36, p. 171, col. 1 et p. 
173, col. 4). Au lieu de «dharma et vinaya» on a parfois dit «loi du dharma», La phrase:» (le buddha) a brièvement 
inauguré les défenses religieuses des Sept Buddha (du passé)» (Taishô, p. 1009c, ts'i-fofa-kie rendue par: 

sans-rgyas rabs-bdun gyi chos-kyi khrims mdo-cam zig phye-ba (Kanjur, p. 174, col. 5-175, col. 3). On sait que ce 
sütra traite des Défenses, du Bien et du Mal, de la conduite morale des laïcs (piété filiale, etc.) et des actes de 
contrition du Vinaya. Pour les «lois royales» {rgyaUpo'i rgy al- khrims), dans notre manuscrit associées au Vinaya et 
aux Dix Vertus, on peut comparer un passage du «Dialogue des deux frères» (ms. P. tib. 1283.1,1.47 et 94; P. tib. 
2 1 1 1 B , L 5-6) où il est question de chos-khrims ou de rgyal-po ’i chos- khrims. On envisage le cas de transgression de 
cette loi ou de son observance. L’ambiguïté des mots rend la traduction incertaine. 

** Il y a des analogies entre les thèmes indigènes et certaines conceptions du bouddhisme que les auteurs de 
notre manuscrit ont dû connaître. Nan-ral (cf.n. 23 et 29) cite le Karunà-pundarîka sütra, chap. 4; Kanjur, 780, 
vol. 29, p. 228-4 à 229-2; Taishô, N*" 157, vol. III, p. 200c-201a). Après le buddha Kàsyapa, le 4e mùnava, 
Vimalavaisâyana (Dri-ma med-pa) apparaîtra lorsque les temps se gâtent. Tout va mal, il n’y a plus de Vertu 
{dge-ba), la vie diminue jusqu’à dix ans. C’est le «kalpa moyen des armes». Il descendra des dieux et sera le 
«Protecteur» des êtres (Nan-ral: lha-las babs-nas sems-can gyi mgon mjad; sütra: lha-mams kyi nan-nas babs-çih 
sems-can rnams yons-su skyob-par gyur-cig). II fera apparaître la pratique du Bien {dge-ba la spyod-pa; chin. chan 
fa). Les êtres auront les Dix Vertus {dge-ba beu; che chan), 11 reçoit la prédiction qu’il sera le buddha Maitreya. 
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L’utilisation ou l’assimilation du vocabulaire et des thèmes de la tradition indigène par les 
rois bouddhistes (et leurs sujets fidèles) est bien connue par les inscriptions, les «Prières de 
De-ga» et un doublet de ces Prières, le ms. P. tib. 100, II, que Mme. A. Macdonald a eu 
le mérite de découvrir (cf. T. A., III, p. 91 et n. 24,28, 48). Dans ce dernier, le roi bouddhiste 
Khri-gcug Ide-bcan est exalté par la terminologie plus ou moins «mythologique» (manières 
des dieux, casque puissant, sPu-rgyal, «protecteur des hommes», 1. 29; mais cette expression 
est aussi bouddhique, cf. n. 18). Mais en même temps on glorifie le roi pour sa pratique des 
Vertus {dge-ba, 1. 28) qui a mené ses sujets à la pensée de bodhi (1. 32). Pour qu’ils puissent 
aller (après la mort) au «Pays de Joie Etemelle» {g. yun-druh skyid-yuJ), il leur a fait observer 
les Défenses (bouddhiques, les sîla; chul-khris (lire khrims) bsrun). L’éloge a été rédigé dans 
un monastère (I. 40) de Cha-tcheou par des moines bouddhistes qui ont aussi (rédigé?, 
lacune ) les «lois» sûres (khrims^ les sUa), racines des Dix Vertus (1. 44: gthan-khrims zab-mo 
dge-ba bcu'i rca-ba). 

Le même vocabulaire «mythologique» de glorification des rois est employé dans un 
«Résumé des sütra, du Vinaya et des sàstra», dû à èhos-grub (Fa-tch’eng, ca. 833-858; ms. 
tib. 1.0. 687). Il y est question des racines des Vertus et de la rétribution du Bien et du Mal. 
On y trouve aussi la prière que le roi, «dieu devenu seigneur des hommes» (casque puissant, 
etc. ) assure pour toujours par la Sainte Religion le salut aux êtres qui errent dans le samsara 
(Ueyama, 1982, texte p. 5; traduction p. 8-9, en partie erronée). 

En suivant la logique de l’éloge des rois bouddhistes, j’ai omis deux passages concernant la 
doctrine. Ils montrent que l’auteur était bien averti et érudit. Sans le dire il s’est servi de 
citations d’un sûtra (comme pour le Prajnàsataka du §D). Le premier passage est placé au 
début (1. 4-5). Le bouddhispie, médecine excellente, que Sron-bcan sgam-po et Khri-sron 
Ide-bcan ont adopté, c’est la doctrine {chos) de la Prajnâparamità qui est la Mère (yum) des 
buddha des trois (temps). Le dge-bçes Pema Tsering (cf. n. 10) a découvert que la phrase qui 
suit est en partie construite avec une citation du Lankàvatara-sûtra (je marque la citation par 
des crochets); «(La doctrine de la Prajnâparamità, c’est) l’Ainsité (tathata) qui est (nature) 
égale (samatà), [les vues partiales d’être et de néant sont détruites; c’est ce que proclame 
{sûtra: enseigne) le Mahàyâna insurpassé]».*’ 


Ce süîru a été traduit vers 800 (Catalogue de IDan-dkar, N® 101). Pour l’expression «descendu des dieux» on peut 
comparer les inscriptions royales. Comme leur ancêtre mythique ’O-lde sPu~rgyal, les rois sont venus (gçegs) des 
dieux du ciel {gnam-gyi Iha las) comunie souverains des hommes (myn rjer) ou comme «protecteurs des hommes 
{myi'i mgon \ fragment O de Zva'i lha-khah; Prières de De-ga, ci-dessus, p. 154). Parfois on dit gnam-lhab (Zva’i 
lha-khah, Ouest, I.l; Chronique, p. 81). J’ai suggéré (1981, p. 233) que lhab pourrait être une contraction de 
lha-’bab. C’est aussi l’avis de Wang Yao (1980, p. 201). Pour le buddha venu du pays des dieux, le mot avatàra 
( «descente») est traduit par babs-pa ( Mahâvy., 4103) ou par gçegs-pa {ou' jug-pa\ ibid. N“ 6347). 

Kanjur , 775 (sans nom de traducteur), vol. 29, p. 74, col. 3: yod dah med-pa'i phyogs' Jig-paj jha-yi theg-pa 

'Jig-rten duHbla-med theg-chen rab byed-nas; Suzuki, 1968, p. 233-4, N° 165 et 166. MM Pema Tsering et Eimer 
m’indiquent aussi qu’il y a d’autres phrases du même type dans ce sûtra (p. 84, col. 1-2; Suzuki, p. 285 suiv.) et que 
tout le contexte est à retenir. Dans ce chapitre on souligne que la seule doctrine valable est le Mahâyâna (p. ex. 
881, p, 84-3) et on relève les erreurs des maîtres hindouistes (mu-stegs), des théoriciens {rtog-ge-pa) et des vues 
fausses (dualisme, p. ex. N® 699, 723; être et non-être, 546). On se souvient que, dans son ouvrage critique (bKa' 
yan-dag-pa i chad^ma; ci. Stein, 1980), Khri-sron Ide-bcan procède de la même manière. Dans le chapitre cité du 
Lankàvatara-sûtra on décrit aussi les vues correctes du yogin qui doit prêcher la doctrine (N® 792-793). Il renaîtra 
dieu, lharskyes, souverain (dban) ou cakravarîin qui a les caractéristiques d’un dieu (N"* 783, p. 84, col. 1). Il en est 
de même du roi tibétain dans notre manuscrit. 
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Le deuxième passage occupe la fin (F, 1. 16-18). Il est en partie obscur, sans doute parce 
que le scribe ou l’auteur a abrégé l’exposé. Il a été expliqué sous forme de commentaire par le 
dge-bçes Pema Tsering que je donne en note et entre crochets. 

«Le (plus) pur (ou excellent) des premiers [hommes] du monde fut (le buddha) Çâkya 
(muni). Entre son nirvàna et la venue du (buddha) Maitreya, des buddha imprévus (hors 
lignée, inopinément apparus, glo-bury^ qui n’ont pas été annoncés (prédits et ainsi justifiés, 
vyâkarana [dans les sütra et tantra du Buddha]. Ils sont apparus nombreux (bien que) le 
Buddha demeure (toujours) en soi [Pema Tsering: Le Buddha lui-même est demeuré (en état 
de calme, mais) beaucoup (d’auteurs de sàstra) sont apparus]».^' 

Il est ensuite question du désaccord ou de la différence {mi-mthun) entre trois sortes de 
doctrines ou textes sacrés (?) et on parle, phrase incomplète, de «chacune des doctrines (ou 
textes)» {gzun re-re). On énumère effectivement trois (ou quatre ?) sortes de textes reliés par 
la copule daiï. Le premier mot est écrit (g biffé) zu (Richardson a proposé de lire gzwn)”, le 
deuxième est chos (Dharma), le troisième rDo-rje theg (Vajrayâna) suivi, sans la copule, des 
«textes sacrés (gsun-rab) des Sept Buddha (du passé)».^^ On ne voit pas comment on peut 
compter trois. Peut-être le premier daiï n’est-il pas à sa place. Pema Tsering comprend ainsi: 
il y a eu de nombreux sâsrra (le premier zu = gzu/i = èsran-hcos); chaque auteur a rédigé son 
propre traité (gzun re-re)', ce sont de fausses doctrines qui ne sont pas en accord avec le 
Tripitaka. Mais on ne voit pas comment le Vajrayâna peut entrer dans le Tripitaka, et on ne 
dit pas sde-gsum, mais gsum-ka, «les trois» (qui précèdent). Peut-être a-t-on voulu dire qu’il y 
a désaccord ou simplement différence entre Dharma, Vajrayâna et les textes des Sept 
Buddha, et que chacune de ces catégories a son propre texte de base. La question reste 


Le mot glo-bur désigne l’une des trois catégories de rois {Blon-po bka'-than, chap. II, 225b-226a; dPag-bsam 
Ijon-bzan, éd. Das, I, p. 65): 1) les rois «élus» (bskos-pa), à savoir ceux des quatre grands pays aux quatre orients; 2) 
les rois qui ont une lignée (gdun-brgyud) comme les Çâkya qui descendent de Mahàsammata; 3) les glo-bur, les cinq 
rois antérieurs aux Vingt-cinq rois du Tibet (A. Macdonald, 1971, p, 313). Mais une telle classification m’est 
inconnue pour les buddha. 

Pema Tsering comprend: safis-rgyas ran (-nid zi-bar) bzugs(-kyafi) et ajoute: «des auteurs de sàsîra» sont 
apparus en grand nombre. Il prend le mot gzun du texte comme équivalent de sàsîra et pense que ce sont les traités 
des grands philosophes comme Nâgarjuna, etc. Je crois que l’explication de ran-bzugs est juste, mais elle devrait 
plutôt s’appliquer aux nombreux buddha. On lit souvent que des buddha apparaissent pour sauver les êtres sans pour 
autant quitter le dharmadhàtu, «sans mouvement» {mi-g.yo; chin. pou-tong fa-kie). Voir par exemple üpaii- 
pariprccha-sütra (Kanjur N® 760 (24), vol. 24, p. 48-5 = Taishô, N® 1348, 1349, p. 515b). De même dans le 
Mahàyàna Vîtaratantra cité par Nah-ral {chos-byufi, ms A, p. 26 = éd Meisezahl, p. 18a: chos-Kyi sku-las ma-g.yos- 
par/sprul-skul ran-bzin sna-chogs kyis. 

Le mot gzun (grantha) désigne n’importe quel texte fondamental, même ceux des îantra et des hérétiques 
{Mahâvy., 4224, 4585, 1438, 4404). Le Vinaya ÇDul-ba) comporte sept ouvrages dont les deux derniers sont 
appelés gzun bla-ma et gzun dam-pa. Ce Vinaya a été traduit vers 800 (Catalogue de IDan-dkar, 486; cf. Eimer, 
1983. 2, p, 10-16). 

L’expression rabs désigne sûrement les Sept Buddha du passé. Chacun d’eux a énoncé une gàtha de morale 
bouddhique. Elles sont célèbres et souvent citées (Mochizuki, p. 1916). On les trouve dans le Vinaya, notamment 
dans le Pratimoksa -sütra (Taishô, N® 1454, vol. 24, p. 507c; Kanjur, N® 1031, vol. 42, p. 149, col. 2-3). La traduction 
a été faite au début du 9e siècle, sur ordre du roi. Le texte sanscrit ne correspond pas au texte tibétain (Ôtani, 1930, 
III, p. 407, note). Le texte tibétain existe parmi les manuscrits de Touen-houang (I.O., N® 5-19). Le commentaire 
(Kanjur, N® 5605, traduit au début du 9e siècle; Cat. de IDan-dkar, N® 500) s’appelle gzuh-'grel (mais on n’y 
mentionne pas les gsuh-rab; indication que je dois à Samten G. Karmay), Un tableau des variantes de ces gàtha dans 
les divers Vinaya chinois a été dressé par Tsuchihashi (1963, p. 143-145). Il a publié un manuscrit chinois de 
Touen-houang (S. 102) où les gàtha figurent après un extrait du Fan-wang king. 



ouverte. La dernière phrase semble être simple: «par exemple, les dharma sont comme des 
graines (semences)». Au lieu de lire sa~'on ( = sa-bon, semence, orthographe courante dans 
les manuscrits), Pema Tsering interprète sa en «monde» et 'on en 'on-pa, «les sourds». Et il 
commente en utilisant ces mots: «Par exemple les doctrines fausses sont comme les sourds du 
monde qui comprennent de travers parce qu’ils ne distinguent pas entre les mots {skad) et le 
sens {brda, l’intention signifiée)».^'* Malgré le respect dû à la grande érudition du dge-bçes 
j’avoue que cette explication me parait invraisemblable. On peut plus naïvement penser à la 
métaphore du grain qu'on trouve souvent. Les dharma (ou les doctrines) peuvent être 
comparés à une semence qui donne naissance à de nouveaux développements.^® 

Il reste à examiner quel rapport il peut y avoir entre cet exposé, le titre «sütra tombé du 
ciel», la critique des buddha apparus «brusquement» sans prédiction et les différences entre 
trois sortes de textes. En décidant de propager le bouddhisme les rois avaient à faire un choix. 
Khri-sron Ide-bcan, aidé de son kalyânamitra, l’a fait d’une façon érudite et critique. L’auteur 
de notre manuscrit est également savant et insiste sur les différences ou même les désaccords 
entre différents systèmes. Quand il parle des bienfaits de l’action de Sron -bcan sgam-po, il 
insiste sur la morale et la bonne conduite. Quand il regrette l’interruption de la propagation 
du bouddhisme et, de ce fait, ce qui n’a pas pu exister «à la façon tibétaine», ce sont les 
énoncés fondamentaux (les Quatre ou les Deux 'Vérités), le Vinaya, l’observance des 
Défenses et les Dix Vertus, tout cela combiné avec les lois royales et les préceptes des 
ancêtres sages.-® 

On peut s’étonner que le Vinaya ne figure pas parmi les trois sortes de textes dont on 
souligne la différence. Il a été traduit vers 800 a . d . et comporte des ouvrages qualifiés de gzun 
(cf. n. 22). Or le Vinaya et les Dix Vertus apparaissent de façon claire et simple dans les 
stances des Sept Buddha du passé qu’on cite souvent parmi d’autres textes dans les différentes 
versions du Vinaya. La dernière stance (de Kâsyapa) dit: «Ne commettant pas de péchés 
{sdig-pw, chin. wo M ), on doit avoir au complet les Vertus {dge-ba; chin. chan-fa ); 

Mes remerciments vont à M. Eimer qui a eu la bonté de m'expliquer la pensée de Pema Tsering. Sa serait le 
monde, car on dit sa^yi skyon-ba pour le roi qui règne sur le monde. 'On serait pour *on~pa^ «les sourds», comme dit 
le proverbe; les aveugles et les sourds comprennent faussement de multiples façons. Ainsi re-re devrait désigner 
des vues fausses. Pema Tsering a aussi pensé au débat sur le sens littéral et le sens véritable. Effectivement, dans 
l’édit de Khri-lde sron-bcan concernant le vocabulaire, on critique ceux qui ne s’attachent pas à l’intention des tantra 
( Uiem-po nagh mais les prennent à la lettre (sgra Ji-bzm du) et ont de ce fait une conduite fausse (Simonsson, 1957, 
1957, p. 260). On notera que Khri sron Ide^bcan a rédigé un ouvrage sur les mots et les signes du buddha {de-bzin 
gçegs-pai skad brda; Cat. de IDan-dkar cité par dPa’o gCug, chap. ja, 124b; mal imprimé dans Lalou, N"" 724). 

On trouve des exemples dans le chapitre cité du lankàvaîara-sütra. Un exemple, N^839: l’odeur de l’onion, la 
matrice d’une femme enceinte, le goût salé du sel, etc , est-ce que chacun n'évolue pas comme une semence? Le 
sütra «Tambour d’Or» (traduit vers 800; Kanjur N** 888, Taishô N'* 270) est composé de stances qui exaltent 
l’efficacité du son du Tambour d’Or pour écarter les erreurs. Il en existe plusieurs manuscrits de Touen-houang. 
Dans l’un d’eux (P, tib. 66) on dit: «Par ce son du tambour du Suvarnaprabhàsa sacré les semences des dharma 
n’étanî pas plantées, les dharma ne sont pas produits» {chos-kyi sa-bon btab myed-deUchos-so-chog la skye-ba 
myed). Dans un autre manuscrit (P. tib. 972), un recueil de maximes bouddhiques de morale, on trouve trois fois la 
métaphore de la semence (sa-bon): 1) pratiquer la vertu (dge-ba), c’est comme planter une semence dans un champ; 
on récoltera le fruit (I. 21-23). 2) «Par exemple (dper-na), de la semence naît le fruit» (1. 63-4); 3) Les Dix Vertus 
{dge beu) sont difficiles, mais ce sont les semences qui font qu’on renaît dieu ou homme (1. 112-113; Karmay 1983). 

Dans des vœux pour le roi tibétain, en chinois (S. 2146, Taishô, vol. 85, p. 1301b) on lit: «quand un 
dharmaràjü (fa-wang) apparaît . . . . , il propage surtout le Vinaya-pitaka (kie-tsang)» . Dans les «Prières de De-ga» 
(24b) en faveur du roi tibétain, on regrette d’avoir transgressé le Dharma et le Vinaya (chos dan' Dul-ba las 'gal-ba). 
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(ainsi) on domptera (purifiera) complètement sa pensée; c'est cela l’enseignement du 
Buddha». Et on conclut: «Dieux parmi les dieux {Ihya-yi lha: chin. t'ien tchong t'ien ^4*?^ ), 
insurpassés pour dompter (les hommes), meilleurs des «protecteurs» du monde, les sept 
buddha, les héros réputés, ont enseigné cette (méthode) des défenses {so-sor thar; chin, 
kie-fa ). . 

Le lien entre ces Dix Vertus et les Sept Buddha du passé est attesté par une inscription 
chinoise de Touen-houang en honneur d’un certain K’ongTcheou. La date cyclique donnée à 
la fin peut correspondre à 687, 747 ou 807. Le savant éditeur opte pour 747. On espère qu’il 
«entendra toujours les enseignements des Sept Buddha du passé ... et qu'il naîtra dans la 
Porte des Dix Vertus.»^* On verra le rôle considérable des textes, des rituels et des pratiques 
de laïcs relatifs aux Dix Vertus et aux Dix Péchés (Bien et Mal). 

Mais auparavant il faut encore considérer deux autres possibilités de relations dans notre 
manuscrit. Les écrits des Sept Buddha du passé sont mentionnés a côté du Vajrayâna, dans 
un contexte qui implique peut-être une critique ou souligne du moins la différence. En même 
temps, ce groupe classique des Sept Buddha est ici visiblement le modèle correct auquel on 
oppose l’abus de l’apparition inopinée d’autres groupes de buddha qui n’ont pas été authentifiés 
par une prédiction.^® Les deux reproches vont-ils ensemble? Dans le Vajrayâna (et dans les 
sütra apocryphes) on voit apparaître de nombreux bouddha nouveaux, inconnus du panthéon 
classique, portant des noms formés de combinaisons variées d’éléments récurrents. Il y a les 
sept buddha de Bhaisajyaguru et d’autres groupes de sept, huit, dix, douze, trente-cinq et 
cinquante-deux (ou trois) buddha (cf. Hôbôgirin, p. 197; Mochizuki, p. 4438-4440). Mais les 
sütra consacrés à ces groupes appartiennent au Mahâyâna. Le Karunà-pundarîka-sûtra (cité 
par Nan-ral, cf. n. 29) donne un très grand nombre de personnages, inconnus par ailleurs, qui 
ont reçu la prédiction de devenir buddha, tout en incorporant dans cette longue liste des 
bodhisattva célèbres (Avalokitesvara, Manjusri, etc.; Taishô, N° 157, vol. III, p. 184-188; 
Kanjur N“ 780, vol. 29, p. 211-215) ainsi que les Sept Buddha du passé et Maitreya (Taishô, 
p. 191c-201b). N’étant pas bouddhologue, je suis incapable de voir en quoi, à ce sujet, le 
Vajrayâna diffère de ces sütra. 

On pourrait penser que le Vajrayâna se distingue par l’importance des montra et des 
dhâranî. Mais les sütra du Mahâyâna en sont également remplis. Le Vajrayâna est connu 
pour vouloir réaliser une voie rapide d’accès au salut et de soumission du Mal. Mais c’est aussi 


’’ Pratimoksa-sütra (Kanjur, N“ 1031, vol. 42, p. 149-2; Taishô, N" 1454, vol. 24, p. 507c-508a) et Fan-wang 
king (Kanjur, N» 922, p. 175-2; Taishô, N“1484, vol. 24, p. 1009c). 

Cha-tcheouwen-lou,p.2i,3b 

Dans son chos-'byun, Nan-ral donne un long exposé sur les Sept Buddha du passé et d’autres qui ont reçu une 
prédiction {lun-bstan-pa, vyâkaranu). Les récits varient selon les sütra. Plusieurs, dont le Bhadrakalpa-sûtra, ne 
donnent que quatre Buddha du passé (ms A, p. 32; Meisezahl, p. 22a; cf. Mochizuki, p. 1987b). Nan-ral cite le 
Buddha Avatamsaka-sütra qui distingue dix espèces de prédictions. La troisième est celle des Sept Buddha qui se 
sont donnés la prédiction les uns aux autres (ms A, p. 44; Meisezahl 29a, citant le gSer-lun’ ihun-pa’i mdo que je ne 
puis identifier). Mais cette espèce ne se trouve pas dans la liste du Süramgamasamâdhi-sütra (Lamotte, 19ô5, p. 
202-2 15). Chacun des Sept Buddha était d’abord un garçon (étudiant) brahmane (bram-ze khye’u). Nan-ral raconte 
leur histoire (ms A, p. 31-40; M., p. 21a-26b). Il y a des variantes. Le garçon brahmane {mânava, chin. jou-t'ong 
fSS ) reçoit du buddha Dipamkara la prédiction qu’il deviendra le buddha Sâkyamuni (Mochizuki, p. 2434b; 
Lamotte, 1944, 1, p. 248, n. 2 etp. 1921 n. 1; le nom du garçon est Megha, Sumedhaou Sumati; Bareau, 1966d’ après 
le Vinaya, Taishô N" 1428). Dipamkara, à son tour, a reçu sa prédiction du buddha Ratnasikhi (Mochizuki, 
p. 4438b). 
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le cas dans un mahàyàna-sütra tel que le karunà-pundarïka et dans les sütra consacrés aux 
divers groupes de buddha. Il y est toujours question de confession des péchés et de leur 
élimination, facile et rapide, par l’invocation des noms des buddha et par la récitation de 
mantra et de dhâranï.^° Même les Sept Buddha du passé qui sont surtout célèbres pour leurs 
stances de morale et de Vinaya, prononcent aussi des mantra qui protègent de tout mal et 
purifient les péchés (Kanjur, N“ 477, un sütra, et N® 936 = Taishô, N® 1333). Ils ont même été 
incorporés dans le ’Vajrayàna. Dans un manuscrit de Touen-houang (S. 2272. V), quand ils 
étaient encore bodhisattva, ils ont reçu les «Défenses du Dharma secret de Vajra».^* 

On ne voit donc pas bien pourquoi le Vajrayâna figure parmi les textes sacrés dont on 
relève le désaccord ou la différence. Notre manuscrit exalte Khri-sroh Ide-bcan. Or, on l’a vu 
(p. 3) , ce roi est présenté comme incarnation d’un roi Ca qui est lié au Vajrayâna (ms. P. 840). 
A cette occasion on ne critique pas le Vajrayâna tel qu’il est, mais seulement les abus auquels 
il a abouti parfois plus tard. On dit même que: «Lorsqu’ils étaient en accord Çthun-pa) avec 
les textes sacrés {gzun) et avec l’enseignement autorisé (du Buddha, bka’ -lun gzun dan 
’thun-pa’i che), les maîtres des (enseignements) exotériques et ésotériques ainsi que les 
(maître tantriques) karmavajra, ces trois, n’étaient pas mélangés. Entre ces maîtres et les 
vénérables (les moines), connaissant chacun sa conduite, il n’y avait pas de troubles, et le 
peuple du Tibet était heureux» (Karmay, p. 207-208; ma traduction diffère un peu de la 
sienne). La prophétie du Manjusrîmulakalpa, adaptée en tibétain (cf. p. 151) fait également 
allusion à Khri-sron Ide-bcan et à son association avec un maître des mantra et des tantra 
(Imaeda, p. 312, § IV). On admet donc la différence de conduite du Vajrayâna à condition 
qu’il n’empiète pas sur les autres pratiques. La même attitude prudente envers les tantra 
règne dans l’édit de Khri-lde sron-bcan (cf. n. 24). Ces textes sont à peu près contemporains 
de notre manuscrit. 

On peut y ajouter la lettre de Buddhaguhya (cf. n. 39) malgré son caractère douteux. Après 
s’être adressé au roi, il donne des conseils aux ministres, aux «grands méditants» (sgom-chen) 
et aux moines en général {ban-de spyi-la). Tout en parlant des Dix Vertus, etc., il dit aux 
ministres que «chacun des (Trois) Véhicules a sa porte d’entrée (’Jug-sgo re-re, un peu comme 
le gzun re-re de notre manuscrit) et chacun peut porter fruit {’bras-bu, ce qui suppose une 
semence!). Mais il conseille aussi de pratiquer le Vajrayâna {gsan-sfiags rDo-rJe theg-pa, 
p. 284.5). Le même conseil est donné aux «moines en général» (p. 285.4). Ils doivent vénérer 
les maîtres tantriques {rdo-rje slob dpon) comme leur divinité tutélaire {yi-dam lha) et tenir à 
leurs «enseignements profonds» (secrets, man-nag zab-mo) comme à leurs yeux. Le «Véhicule 
(des mantra) secrets» (gsan-theg) est le meilleur. Enfin, comme dans le manuscrit P. 840, 
l’auteur met en garde contre les abus: enseigner les enseignements des mantra secrets 
{gsan-snags zab-mo, du Vajrayâna), avec tambour et clochette, aux Imcs dans les villages, 
etc. (p. 286.1). 

Cf. Catalogue de IDan-dkar N" 202 (pour les sept buddha; aussi P. tib. N“ 498, leur dhâranl, et P. tib. N“ 78), 
N“210 (les huit buddha), N° 218 (les douze). Les sept buddha de Bhaisajyaguru (N“147, 148) effacent les péchés et 
sont liés à la pratique des Dix Venus (en tibétain vers 800 a.d., Kanjur N“ 135, 136 et un traité de dPal-brcegs, 
Tanjur, N" 5844, vol. 144, p. 129-5). Les Sept Buddha du passé sont munis de mantra et de charmes dans ce que 
Demiéville appelle des «sütra tantriques» (Hôbôgirin, p. 196b). 

Tsuchihashi, 1963, p. 108-109. Ce texte aurait été traduit par Amoghavajra. Dans le manuscrit il s’appelle: 
«Monde (lire Défenses; deux mots kie homophones) du Dharma secret, en un rouleau, traduit du tibétain (?, 
sanscrit?)» ^ S ^ (on écrit d’abord , mais ensuite 3^ ). Le titre ressemble à Taishô N“ 878 et 

1789, traductions d’ Amoghavajra. 
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Je n ai pas pu découvrir quels sont les buddha «brusquement>> apparus sans avoir reçu la 
prédiction, qui s'opposent aux Sept Buddha du passé qui Font reçue. Dans notre manuscrit ils 
se situent entre Sâkyamuni et Maitreya. Comme les Sept Buddha du passé, ils sont qualifiés 
de «dieux parmi les dieux» et de «protecteurs». Les rois aussi sont dieux et protecteurs (cf. n. 
18), notamment Khri-sroh Ide-bcan qui est bodhisattva. Maitreya devait intéresser Fauteur 
de notre manuscrit. Dans les sûtra qui lui sont dédiés il descend du ciel Tusita, où vivent les 
dieux {deva ou devaputra), dans notre monde. Ce monde est alors parfait. Entr'autres 
merveilles, on trouve de bonnes récoltes, aucune maladie ou infirmité, le règne parfait d’un 
cakravartin qui a les mêmes trente-deux marques qu'un buddha. Les deux personnages 
étaient d’abord distincts (Ajita devient le cakravartin et Maitreya le futur buddha), mais les 
deux ont aussi été confondus. Maitreya dit des gâtha et prêche les racines du Bien et les 
Défenses. Dans le Karuna-pundarika, il figure parmi d’autres buddha, eux aussi associés à 
des cakravartin, des rois du Dharma, qui établissent un règne juste comportant les Dix 
Vertus, etc. Dans un sûtra apocryphe (manuscrit de Touen-houang, Taishô, vol. 85, N“ 
2879) on trouve une série aberrante de sept buddha (du Roi K’ong ?Lï à Maitreya 
«qui a reçu la prédiction» ; Forte, 1976, p. 275). Parfois la prédiction vise 

quelqu’un qui sera d’abord cakravartin, ou une reine, et ensuite deviendra buddha 
{Mahâmegha-sütra; Taishô N“ 387 = Kanjur, N“ 901, traduit vers 800 a.d.). On sait que la 
prophétie de ce sûtra parfaitement authentique a été appliquée à l’impératrice Wou Tso- 
t’ien.^'* Le cas est analogue à celui de la prophétie du Manjusnmula-kalpa appliquée à 
Khri-sroh Ide-bcan. 

Des sûtra, des traités, des recueils de maximes de morale (à la fois bouddhique et laïque) 
ont pour objet les Dix Vertus et les Dix Péchés ainsi que les causes et les effets de ces conduites. 
En Chine ces textes apparissent très tôt (4e-6e siècles), non seulement dans le bouddhisme^*. 


Un manuscrit chinois de Touen-houang associe la contemplation {dhyàna) de Maitreya à un ordre royal qui 
subordonne cette pratique à Tobligation de faire une prière pour «l’actuel bcan-po saint et divin Khri-lde gcug-bcan» 
(sans doute une erreur de scribe pour Khri-gcug Ide-bcan; cf. Stein, 1981 .1, p. 251). Pour cette contemplation 
(kouan) et sa relation avec Maitreya sur terre et les prédictions, voir Demiéville, 1954, p. 372, 380, suiv. 

Les études sur Maitreya sont nombreuses, voir p. ex. Péri, 1911, p. 444-449; Demiéville, 1920, p. 162-164, et 
1954; Lamotte, 1958, p. 775, 779, 782. Plusieurs sûtra de Maitreya ont été traduits en tibétain au début du 9e siècle 
(Cat. de IDan -dkar, NM7, 65, 66, 265, 469; Kanjur, N" 1011, 760.23 et 760.42). 

Cf. Forte, 1976, p. 253-270; Zürcher, 1982; ici, n. 19. 

Taishô N°125: les Dix Vertus (che chan) et les Cinq Défenses pour les laïcs qu’on pratiquera lors de la venue 
de Maitreya (Przyluski, 1923, p, 206-7 et p, 178); T. 1485, vol. 24, p. 1017a (les che<han et les kiai)^ p. 1019c (les 
che-wo); T., 411: «Les dix roues (enseignements) de Ksitigarbha, grand résumé du Mahâyâna». Ce sûtra a été 

traduit en tibétain vers 800, sans doute à partir du chinois, par le hva-çan Zab-mo, et corrigé par le maître îch*an 
rNam-par mi -rtog-pa (Kanjur N°905, chap. 6 suiÏQsdge-babcu). DanslemsP. tib,N®977 (fol, lia), les bénéfices de 
la pratique des Dix Vertus et le malheur qui résulte des péchés (sdig-pa) sont évoqués dans un poème écrit en style 
archaïsant. Il y a eu un « 5 wrra des Dix Vertus» (dge-babcu, P. tib. 606; dge-ba beu imdo, P.tib.,N‘^970, 

971, 972, 973, 974; 1.0.606; Cat. de IDan-dkar, N® 266, «Acceptation des Dix Vertus», dge-ba beu dan-du bîan-ba'i 
mdo; en chinois: Cheou che-chan kie king S. 5175.2 et S. 2565.2 = Taishô 1486). En 822 un texte 

du sûtra des Dix Vertus était revêtu du sceau d’authentification du bcan-po du Grand Tibet 
ordonnant la diffusion dans toutes les préfectures pour qu’il soit récité 

catéchisme (P. chin. 2298, S. 3966, S. 553; Ueyama, 1985). Il en existe un fragment de Touen-houang en tibétain 
(Ueyama, 1985, n. 5 et 1982, n. 17). 
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mais aussi dans le taoïsme^* qui les a copiés. Au Tibet ce sujet est attesté dans les édits royaux, 
dans notre manuscrit, au 9e siècle et plus tard, dans des textes qui sont souvent traduits du 
chinois. Un «écrit religieux» (chos-kyi yi-ge) cité dans le 2e édit expose le karman et ses fruits, 
le Bien (legs-pa) qui donne la Vertu (dge-ba), le Mal (nes-pu) qui donne le Péché (sdig-pa) et 
ce qui n’est ni l’un ni l’autre qui donne l’indéterminé {lun-dii mi-slon-pa, avyâkrta; Mahà- 
vyiittpati N“ 4652). Dans les «Dix Enseignements de Ksitigarbha», chap. 6, on traite de la 
«Voie du karman des Dix Vertus» (dge-ba bai' i las-kyi îam). Ces mots sont expliqués dans le 
sGra-sbyor (Tanjur, N" 5833, vol. 144, p. 83, col. 5). Le sûtra des Causes et des Effets a été 
traduit du chinois par Chos-grub (cf. Stein, T.A., I, p. 210). L’application aux laïcs est bien 
attestée par des recueils de Maximes souvent énoncées par un «bhiksusa.ge» (T. A., 1, p. 214). 
D’autres sûtra traitant de l’enchaînement des causes et des effets, des Dix Vertus et Péchés, 
sont représentés à la même époque. C’est surtout le Salîsthamba {Sa-li l]on-pa-, Cat. de 
IDan-dkar, N" 180).^’ On trouve les mêmes thèmes dans des sortes de catéchismes (cf. p. 156 et 
n. 34). La fusion des morales, bouddhique et laïque (chinoise et indienne), apparaît dans la 
lettre de Srighosa au roi Khri-sroh Ide-bcan.^* 

Les documents anciens ne permettent pas d’aller plus loin. On ne peut que deviner et 
imaginer. Comme on glorifie Sroh-bcan sgam-po comme patron du bouddhisme, la mention 
de l’arrivée miraculeuse d’un sûtra semble destinée à illustrer ou à souligner cette gloire en 
attribuant ce miracle à ce roi ou à un autre ancêtre. Un tel thème est bien connu dans la 
tradition postérieure. On sait que, selon elle, un sûtra est tombé du ciel sur le palais du roi Lha 
Tho-tho-ri, marquant ainsi le début du bouddhisme. Elle a aussi conservé le deuxième thème 
important de notre manuscrit, la juxtaposition des lois royales et de la morale du bouddhisme. 
Naturellement des transformations ont eu lieu. Mais on peut les considérer comme des 
versions dont les premières formes apparaissent déjà dans les textes anciens. 11 n’y a pas eu de 
rupture (pour un exemple, cf. Stein, T.A., III, p. 86). Les auteurs postérieurs ont pu 
connaître les inscriptions et les édits royaux (avant dPa’o gCug) et même d’autres textes. 
Nous les avons trouvés à Touen-houang, mais des exemplaires devaient exister dans les 
archives du Tibet Central. 

La deuxième partie du Tao-Tô king, copiée à Touen-houang en 709, comporte en annexe un süira des Dix 
Défenses (che-kie king ) avec une dédicace d’un maître taoïste (P. 2347, 2350; deux autres copies 

datent de 751 et de 757; S. 6454, P. 3770), C’est un texte taoïste avec vocabulaire bouddhiste (Tao-tsang, N" 459). 
Aux Dix Défenses s’ajoutent quatorze Exhortations morales {che-sseu tch'e chen peu comme les seize 

mi-chos en plus des dix dge-ba; Yoshioka, 1967). Dans le Lao-tseu Houa-hou king, le roi du Ki-pin n’a pas besoin de 
devenir m.une. 11 suffit qu’il accepte les Cinq Défenses et les Dix 'Vertus; Yoshioka, 1959, p. 107). 

Le ms. P. 972 porte un titre analogu (zal-nas gsuns-pa'i IJon-çin; cf. Karmay 1983). Pour le Salîsthamba et les 
douze nidàna dans les manuscrits de Touen-houang, voir Ueyama 1984, p. 57, 77-78; et p. 80 pour le relation avec le 
sBa-bzed. 

Cf. Stein, T. A., III, n. 23; Tucci, 1956, p. 142-3; Tanjur N“ 5842, vol. 144, p. 123, col. 2-3, 4-5; Les Dix 
Vertus {dge-ba beu) qu’on trouve dans lesxürrn, la liste des Dix Défenses, le résultat des Dix Péchés {mi-dge-ba beu), 
les seize mi-ëhos (respect des Triratna et du clergé, droiture, respect de père et mère, etc.). Par là on obtient de naître 
dieu ou homme. A cela s’ajoute (p. 124, col. 1-2) le conseil que le roi doit faire des lois {khrims et bka’ -khrims) pour 
protéger le bouddhisme et qu’il faut punir sévèrement les contrevenants. Le roi doit aussi nommer les sages 
( jahs-pa) à des postes, laisser les braves {dpa' -bd) mener la guerre, prendre les vieillards honnêtes dans le conseil, etc. 
(p. 124—5 à 125-1). Ces conseils ressemblent aux measures de bon geug-lag attribuées à Sron-bcan sgam-po dans la 
Chronofue. Par contre, dans la lettre (sans doute apocryphe) de Buddhaguhya, l’association des Dix Vertus et des 
lois, du lha-éhos et du mi-ëhos, est attribuée à Khri-sron Ide-bcan (cf. n. 39). 
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Il n est pas question de reconstituer en historien des évènements réels au sujet de l'intro- 
duction du bouddhisme. Il s’agit seulement de cerner les idées qu’on s’en faisait, ce qu’on 
croyait ou voulait faire croire à la fin du 8e et au début du 9e siècle, et ensuite dans la tradition 
postérieure. 


1 . Les rois religieuses et les lois royales. 

Ce thème a été bien étudié par Uray (1972) et par Yamaguchi (1979). Tous les deux ont 
tenu compte des ouvrages postérieurs sauf certains qui n’étaient pas encore accessibles et que 
J’ajouterai. Uray a voulu dégager le noyau ancien de ce qui lui apparaît comme des inter- 
prétations et des additions plus ou moins arbitraires motivées par la foi bouddhique des 
auteurs postérieurs. Y amaguchi, citant les sources chinoises des T’ang et certaines traditions, 
a fait ressortir l’existance de lois comportant des punitions sévères à l’époque de Khri-sroh 
Ide-bcan et plus tard, ce qui implique que l’influence bouddhique (les Dix "V^ertus) sur les lois 
est une pieuse fiction postérieure (cf. n. 41). Yamaguchi a aussi montré que les «Seize (lois) 
pures du mi-chos» ne datent pas de Sron-bcan sgam-po, mais remontent à la lettre de 
Srîghosa (qui en énumère onze) et concernent les règles de la morale laïque. Il souligne que 
ces règles n’ont rien de particulièrement bouddhique. C’est vrai. Mais ces règles (con- 
fucéanistes en Chine) ont été incorporées dans les textes bouddhiques où elles sont associées 
ou mêlées aux «defenses» bouddhiques pour moines et laïcs (cf. Stein, T.A., I, p. 195-6, 214; 
T.A.,II,n.22,23). 

'Voici en ordre chronologique les versions de la combinaison des lois royales et des règles 
bouddhiques. 

1) 8e siècle. Annales de Touen-houang. En 645 on a écrit les lois {bka' -grims kyiyi-ge). 
L’évènement a été transféré du roi Man-slon Man-rcan à Sron-bcan sgam-po (Uray, 1972, p. 
32). 

2) Vers 800-840, Chronique de Touen-houang (p. 118). Sron-bcan sgam-po fait la «grande 
loi de (ou: et?) l’art de gouverner du Tibet» (Bod-kyi gcug-lag bka’ -grims ched-po), les 
récompenses et les punitions, les poids et les mesures, etc.. Sous son règne apparissent «tous 
les bons écrits de la religion du Tibet» {Bod-kyi chos-kyi gzun bzan-po). Phrase ambiguë. 

3) Vers 800-820, le manuscrit «Darma tombé du ciel». On n’a pas pu faire «à la façon 
tibétaine» le dharma de la Vertu {dge-ba’i chos), les Dix Vertus du Vinaya . . ., les lois royales 
du roi (rgyal-po’i rgyal-khrims) et les enseignements des sages. 

4) 821-22, Inscription du Traité de Lhasa (Est, 1. 9). Khri-lde sron-bcan et ses ancêtres ont 
fait «une bonne loi religieuse (ëhos-khrims bzan-po-, conforme au bouddhisme ?). 

5) Entre 850 et 1000 (?), la lettre de Buddhaguhya.” Khri-sroh Ide-bcan est loué comme 
descendant de Sron-bcan sgam-po, incarnation d’Avalokitesvara, dans une lignée de 

Lettre de Buddhaguhya à Khri-sron Ide-bcan (Tanjur N“ 5693, vol. 129, p. 284, col. 5; cf. Stein, 1981, n. 64). 
Elle est sans doute plus tardive car elle fait allusion à deux fils, raksa mauvais, qui étaient les descendants (>>as[lire 
mes ?] kyi yan-dbon) de Khri-sron Ide-bcan (cf. Rockhill, 1884, p. 221, n. 2). Mais certaines expressions ressemblent 
à un manuscrit de Touen-houang (P. 840) qui exalte Khri-sron Ide-bcan et l’assimile au roi Ca (cf. n. 7). Quelle que 
soit sa data, ce document est important. Bu-ston donne cette lettre avec quelques variantes (Œuvres, éd. Lok. 
Chandra, vol. 11, Da, p. 135-138). Il écrit: dge-ba beu khrims beugs-nas; et: mna’-than rce-ruphyin. 
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bodhisatîva. Cette lignée remonte au roi Khri-rje Thog-bcan (le dernier des vingt-sept rois 
légendaires, Thog-rje Thog-bcan, prédécesseur de Lha Tho-tho-ri). Khri-sron Ide-bcan (et 
toute sa lignée ?) a dompté (les Tibétains, dul-bar mjad) en établissant les Dix Vertus et les 
Lois par édits (?, ou; les lois des Dix Vertus ?; dge-bcu than-khrims bcugs-nas\ cf. Padma 
than-yig, chap. 67 où ce roi fait trois sortes de lois; chos-khrims, rgyal-khrims et than-khrims). 
Il a invité des savants de l’Inde (Vairocana, dPal-brcegs, etc.) et il a (ainsi) étendu son 
pouvoir au sommet (grâce à ’? ) mi-chos (et) lha-chos {mi-chos lha-chos mha-than rce-ru chib). 

Après un silence de trois siècles, la tradition postérieure reprend les thèmes et les expressions 
tout en établissant un lien logique entre le modèle bouddhique et les lois. 

6) 1167 A.D., thos-îa 'Jug-pa'i sgo [Sa-skya bka' - 'bum, vol. 11, p. 343, col. 2). Sron-bcan 
sgam-po «rédige les lois en partant des Dix Vertus» (dge-ba beu las breams-te khrims bcas). 

7) 12e siècle (?), sBa-bzed'“’ (p. 51, texte abrégé = dPa'o gCug, ja, 104b). Après la 
consécration de bSam-yas et l’ordination des premiers moines; «Jusque là Khri-sron Ide-bcan 
avait émis des édits et avait rédigé des lois religieuses» {bka’ -çog chen-po btan-ste, chos- 
khrims bcas). Désormais on n’arrachait plus les yeux aux hommes, on ne coupait pas le nez 
aux femmes et on ne tuait pas les coupables. Les sujets obéissaient au roi et vénéraient les 
moines. Le roi appela cela la «Grande Loi de la Religion (bouddhique)» {chos-kyi bka’ 
-khrims chen-po; Sba-bzed: chos-kyi khrims bcas).^*' 

8) 12e siècle, Chos- byun de Nan-ral. Sous Sron-bcan sgam-po (p. 250 suiv.) on traduisit 
plusieurs sûtra et des «enseignements du bouddhisme et de la morale laïque» {lha-chos dan 
mi-chos kyi gdams-pa; variante, p. 73; lha mi rnam-gnis kyi khrims dan geug-lag). Pour 
empêcher l’opposition des ministres (p. 263), le roi a fait un chos-khrims qui écarte les Dix 
Péchés {mi-dge-ba beu). Il fait (ainsi) une Loi des Dix Vertus {dge-ba bcu’i khrims). C’est une 
telle loi qu’exigent les Népalais pour accorder une princesse au roi (p. 311); «Une Loi pure 
des Dix Vertus de la Religion, en accord avec la Religion» {chos dge-ba bcu’i khrims 
gcah-ma, chos dan mthun-pa). C’est le début de la Sainte Religion (au Tibet) chos-kyi 
dbu-snes, srol gtod-pa). Pour la dernière formule, voir plus haut, p. 152 et plus loin. 

8a) «Biographie de Padmasambhava», dite Zans-glih-ma, de Nan-ral (éd. Rin-chen gter- 
mjod, p. 43b, 44a, 46b). Kri-sron Ide-bcan constate que les ministres sont impies et jaloux du 

Ed. Stein. Pour la date de la première partie je tiens compte du fait que le sBa-bzed est cité dans le Chos-rgyal 
mes-dbon rnam-îhar de Nan-ral (p. 166 suiv., le récit des livres bouddhistes venus de Chine) et par Ne’u pandita (p. 
95, les lois des ministres bon-po, et p. 99, les sept premiers moines). Cf. Vostrikov, 1970, p. 24-25. 

Selon la seconde partie du sBa-bzed, plus tardive (p. 75), le roi Khri-geug Ide-bcan a voulu mettre le règne en 
accord avec le bouddhisme {chab-srid chos dah bstun). Aussi a-t-il donné le pouvoir au clergé {dban dge~ dun la 
phul-bas). L’opposition ne pouvait l’empêcher. Le roi (p. 76) fit alors une «Loi de la Religion» {chos-khrims) qui 
prévoyait des châtiments cruels (œil arraché, doigt coupé, etc.) pour ceux qui étaient hostiles au clergé et critiquaient 
la politique pro-bouddhiste du roi. Je dois à S. G. Karmay la suggestion que chos-khrims signifie ici une loi relative au 
clergé. Ce sens est attesté dans le Padma than-yig (chap. 67, Ka, 113b) qui distingue entre la loi religieuse 
{chos-khrims), comparée à un nœud de soie: sûr, mais doux, et la loi royale {rgyal-khrims), comparée à un joug d’or 
qui est lourd. La première concerne bien les religieux, mais aussi les laïcs qui ont une bonne conduite. La seconde, 
qui s’applique aussi aux deux catégories, prévoit des châtiments sévères. Il en est de même dans le Blon-po bka-thafi 
(chap. VI, Kha, 229a--230a, rgyal-khrims; chap. V, Kha, 228b-229a, chos-khrims). Mais dans certains cas les 
punitions sévères n’excluent pas le payement du prix du sang pour un meurtre (comme dans le Ma-ni bka -"bum). 
Les auteurs de ces ouvrages reprennent donc (grâce à un modèle intermédiaire ?) une phrase de notre manuscrit (le 
rgyal-khrims à côté du Vinaya, etc.). Pour le sBa-bzed et les textes qui le suivent le chos-khrims est une loi qui veut 
concilier la loi pénale avec les impératifs du bouddhisme. On se rapelle (cf. n. 17) que chos-khrims est parfois 
l’équivalent de chul-khrims. 
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bouddhisme. Ils expulsent même ceux qu’il a envoyé le chercher dans l'Inde en se référant 
pour cela à la Loi Royale {rgyal-khrims). Le roi émet alors un édit ou ordre {bka -khrims) 
stipulant qu’il est un Roi Protecteur de la Religion. Désormais il fait une Loi de la Religion 
{chos-khrims) selon laquelle on doit vénérer les moines, les traducteurs et les méditants. 
Cette Loi de la Religion est comparée à un nœud de soie. Elle implique qu’on doit saluer les 
moines. Plus tard, Vimalamitra refuse de saluer le roi (p. 49a; ce sujet a fait l’objet de 
beaucoup de discussions en Chine au 4e siècle). 

9) Ca. 1200, Bod-kyi rgyal-rabs {Sa-skya bka -'bum, vol. IV, p. 296, coi. 3). Début du 
bouddhisme {dam-pa’i chos-kyi srol btod) sous Sron-bcan sgam-po. 

10) Ca. 1200, Ma-ni bka’ -'bum (éd. sDe-dge), vol. 1, p. 163b.*^ Pour établir le bouddhisme 
au Tibet Sron-bcan sgam-po «fait une loi en se basant sur le sütra des Dix Vertus» {dge-ba 
bcu’i mdo-la brten-nas khrims bcas-te) car autrefois les douze roitelets avaient fait des lois 
{khrims beos) de Péchés (mi-dge-ba, tuer, etc. ; deuxième version, p. 230a: ils avaient une loi 
royale, loi de péchés, rgyal-khrims sdig-khrims; suit la liste des dix péchés). Il faut en effet un 
chos-khrims (var., p. 230a: dge-ba bcu’i khrims), une loi religieuse, en accord avec les 
principes bouddhiques. La peine capitale y était remplacée par le payement du prix du sang 
{ston ; 2e version: mi-ston), etc. En plus le roi fait encore une loi royale {bka' -khrims) qui a 
pour base les «seize (régies) pures de la coutume» {mi-chos gean-ma).** 

1 1) Ca. 1200, bKa’ -chems (p. 369, 371). Pour écarter les Dix Péchés, Sron-bcan sgam-po 
fait la Loi des Dix Vertus {dge-ba bcu’i khrims bcas-pa). Plus loin (chap. 14, p. 464), le roi 
explique qu’il a fait des lois fortes {khrims bcas-pa'i khrim bcan-po) parce que, sans elles, on 
ne pouvait pas convertir les Tibétains. Ils ne sont pas capables de «grimper sur l’échelle du 
salut» {thar-pa’i skabs (lire skas)-la ’jeg-tu ma-tub-pas), allusion à la maxime de Nâgârjuna 
(cf. n. 12). Il les a soumis par la force de sa royauté. C’est sans doute une allusion à la Loi 
Royale. 

12) 1283 A.D. , Ne’u pandita. Dans les textes anciens on dit qu’après les vingt-sept rois il n’y 
avait pas de Loi Royale {rgyal-khrims, p. 66). Sron-bcan sgam-po fit une loi conforme aux 
Dix Vertus {dge-ba beu dan btun-pa’i khrims bcas) et il inaugura le bouddhisme (p. 68; 
dam-pa’i chos srol-dod-pa; cf. N° 7 et 8). Il fit cette loi en prenant pour modèle les Dût Vertus 
du bouddhisme (glose: pour le meurtre, payement du prix du sang, etc.; dge-ba beu la dpe 
blans-pa’i khrims bcas). On traduisit plusieurs sütra et la dharani Cintâmanï (p. 87). 

13) 1321, Bu-ston (fol. 119a). Sron-bcan sgam-po; dge-ba bcu’i khrims bcas (Uray, p. 53). 
Mais ailleurs Bu-ston pose comme règle générale que les «lois religieuses» apparaissent en se 
basant sur les «lois royales» {spyir rgyal-khrims la brten-nas chos-khrims byun-ste). Ainsi 

Le même récit est répété, avec des variantes, dans la partie appelée «Les Vingt et un Actes du Roi», chap. VI, 
p. 230a et chap. XVI, p. 242a-243a. 

Cette coutume est attestée au Tibet moderne (cf Stein, 1981(2), p. 113, 116). On en a un exemple dans le 
sBa-bied (p. 65). Lorsque le prince Mu-tig a assassiné le ministre ’U-rih (dBu-rih), le jugement est qu’il doit payer le 
prix du sang {ston) et qu’il sera expulsé (dPa’o gCug, ja, I26b). 

Dans la deuxième version on distingue trois étapes. Le roi a d’abord (dan-po) fait le dge-ba béu’i khrims, et 
ensuite (bar-ma) le rgyal-khrims. Cette «loi royale» comportait des châtiments cruels. Elle était faite pour menacer 
les adversaires et protéger la «loi religieuse» {bsdigs-çin chos-khrims bsnin-ba) ou (p. 242b) parce que le roi pensait 
que la «loi religieuse» n’était pas (assez) solide {chos-khrims ma-brtan). Une dernière loi {khrims tha-ma) fut faite à 
Khra-’brug lors de la construction du temple. Elle stipulait que (même le roi) devait saluer et vénérer les moines. Ici 
chos-khrims a deux acceptions: 1) loi conforme aux règles des Dix Vertus, et 2) loi octroyant un statut élevé au 
clergé. 
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apparaît le Début de la Religion (chos-kyi dbu-brnes) sous Lha Tho-tho-ri. Cinq générations 
après, Sron-bcan sgam-po l’applique {srol gtod) et après cinq autres on a Khri-sron Ide-bcan 
{rNal- byor rgyud-kyi rgya-mcho la 'jug-pa' i gru-gzins. Œuvres, éd Lok. Chandra, vol. 11, 
Da, p. 135). 

14) 1373, rGyal-rabs, chap. 10 (Uray, p. 54-55). Le roi fait la «loi royale» en se basant sur 
les Dix Vertus {dge-ba bcu-la brten-pa'i rgyal-khrims 'cha' -ba, et : dge-ba beu la bsîun-pai 
rgyal-khrims bcas). 

Cette liste suffit. On voit l’importance du manuscrit «Dar-ma tombé du ciel». Il contient 
tous les éléments des textes postérieurs et en est la première version connue. Il permet 
d’hésiter entre Khri-sroii Ide-bcan et Sroh-bcan sgam-po puisqu’il les associe dans la gloire 
d’avoir introduit le bouddhisme. Il exalte les vertus du peuple. Celles-ci sont analogues aux 
règles du mi-chos qui, à son tour, est la base du lha-chos (bouddhisme). II regrette qu’on n’a 
pas pu réaliser la combinaison des Dix Vertus et du Vinaya, d’une part, et la «loi royale» de 
l’autre. 

Il est impossible de savoir si ce genre de combinaison a réellement existé, si l’application 
des règles bouddhiques a pu influer sur la loi. Un roi zélé, dominé par l’influence des moines, 
s’efforçant de maintes façons de favoriser le bouddhisme et donc le clergé, un tel roi devait 
naturellement envisager des lois (chos-khrims) protégeant le clergé et en même temps 
introduire des dispositions conformes au bouddhisme. Mais ce problème ne nous concerne 
pas ici. 


2 . Le sùtra tombé du ciel. 

Puisque les thèmes qu’on vient de voir se trouvent à la fois dans notre manuscrit et dans la 
tradition postérieure, on peut supposer que sa première phrase, qui doit avoir un rapport 
avec la suite, est également une version de la légende bien connue de la tradition. Le début du 
bouddhisme (toujours dit dbu bmes, comme dans un édit royal, cf. p. 152) est marqué par un ou 
plusieurs sütra tombé(s) du ciel sous le roi Lha Tho-tho-ri. Voici une liste des versions avec la 
même numérotation que dans la liste précédente. 

3) Vers 800-820, ms. 1.0.307.5. Sütra tombé du ciel, en un rouleau ou chapitre. 

6) 1167, Chos-la ’Jug-pa’i sgo (p. 343). Les buddha et les bodhisattva font tomber du ciel: 
a) un petit stüpa d’or, b) (le sütra) Pan-kon phyag-brgya-pa.'^^ Le roi rêve qu’à la septième 
génération, Sron-bcan sgam-p>o fera une loi basée sur les Dix Vertus. 

8) 12e siècle, Chos ’byuiï de Nan-ral (ms. A, p. 243; Meisezahl, 173b) et Chos-rgyal 
mes-dbon rnam-thar (p. 52). Début du bouddhisme {dbu-snegs). Une boîte tombe du ciel. 
Elle contient un livre en or muni d’un sceau (gser-gyi glegs-bam mu-tri’i phyag-rgya dan 
bcas-pa). Le roi ne sait si c’est chos ou bon. Inspiré par un rêve, il rend un culte conforme à ce 
dar-ma ( = sütra', dar-ma de dan mthun-pas mehod-pa byas). L’auteur observe que la date 
(de Lha Tho-tho-ri) est confirmée par le sütra Lha-mo Dri-ma med-pa’i ’od selon lequel le 
début de la Sainte Religion chez les Faces Rouges (le Tibet) a lieu 2500 ou 2800 ans après le 
nirvana du Buddha. Il ajoute qu’il y a d’autres versions. Selon un (ou des) ouvrage(s) 
tibétain(s), Bod-kyi yi-ge, l’évènement se passe à l’époque du (roi) Khri-se bcan-po. Suivent 
quatre roi jusqu’à gNam-ri, puis Sron-bcan sgam-po qui fait les lois. 
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Les noms des sütra seront discutés plus loin. 
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9) Ca. 1200, Ma-ni bka -'bum, 1 , 161b. Début de la religion (dhu-hrfies, p. 163a). Avaloki- 
tesvara fait émaner une boîte {gau) qui contient: a) un petit stüpa en or, b) un petit sceau 
{bka -rtages kyi phyag-rgya), c) un livre en or avec écriture en vaidûrya fondu, en tibétain, le 
sütra Za-ma-tog bkod-pa, d) (le sütra) sPan-skon, e) le sütra des douze nidàna (rten-'brel 
bcu-gnis kyi mdo) et sa dhàranî {gzuns, p. 226b), f) le sütra des Dix Vertus {dge-ba hcu'i 
mdo). On proclame que le sens sera compris dans cinq générations, sous Sron-bcan sgam-po 
(même texte dans la deuxième partie, p. 226b-227a). 

11) Ca. 1200, bKa’-chems (p. 396). Début de la religion (dhu-bsnens) pour planter la 
semence {sa-bon) de la Religion Blanche (dkar-po'i ched, lire chos). Allusion à une Histoire 
(lo-rgyus) de Dharma Açoka, à propos du roi de l’Inde appelé Li Ja.^® Arrivée de quatre 
textes: a)Za-ma-tog bkod-pa, b) le sütra des Dix Vertus [Las (variante: chos) dge-ba bcu'i 
mdo], c) sPan-koh, d) un sceau {mu-tra'i phyag-rgya; cf. N® 11). Le lien avec Sroh-bcan 
sgam-po apparaît p. 408. Ce roi est sage {thugs sgam). Aussi fait-il des lois. 

12) 1283, Ne’u pandita (p. 84). Début (dbu brnes-pa) sous LhaTho-tho-ri. Lors qu’il prend 
le pouvoir, Li The-se et le traducteur bLo-sems-mcho, du Tho-gar, ont invité le pandit érudit 
Legs-byin. Ils ont prêché la Religion au roi, en vain, car il n’y avait pas encore d’écriture. 
Alors ils ont écrit en lettres d’or (glose: sur un rouleau de papier jaune) le mantra {snin-po) en 
six syllabes du sütra Za-ma-tog bkod-pa. Ils le frappent d’un sceau et disent au roi de le 
vénérer. Comme ils pensent que leur présence au Tibet est inutile, ils s’en vont en Chine.®’ 
L’auteur considère la légende de la descente du ciel comme une erreur des bon-po (qui 
vénèrent le ciel). Suit l’histoire de Sron-bcan sgam-po et de ses lois. C'est lui qui a inauguré la 
Sainte Religion {srol-dod). Il invite des savants du Népal et de la Chine. Il envoie Thon-mi et 
d’autres en Inde pour créer une écriture. Parmi eux figure un certain Li-byin que Ne’u 
pandita identifie avec le Legs-byin de l’époque de Lha Tho-tho-ri (il a obtenu le pouvoir de 
longévité).®® 

13) 1321, Bu-ston (fol. 137b- 138a; Obermiller, p. 183). Une boîte tombée du ciel contient: 
a) Za-ma-tog bkod-pa, b) Pah-kon, c) un caitya d’or. C’est le début {dbu-brnes). Un rêve 
prédit au roi qu’on comprendra le sens à la cinquième génération, sous Khri-lde Sron-bcan. 

rGya-gar gyi rgyal-po Li J a zes-bya-ba la sten-te! Dharma Açoka 'i lo-rgyus dan (lire: nan ? ) rgyas-par snan-no . 
C’est le texte de l’édition de Darjeeling, 1972. Celle de Leh, 1973 (p. 669-674) donne à la place un long récit. Les 
sujets du roi Çbans mes) lui disent que (autrefois) le roi du Ma-ga-ta, appelé J a, a vu «les écrits de ses ancêtres» 
(yab-mes kyi yi-ge, où il était dit que): autrefois (son) ancêtre {snon-gyi yab-mes) Dharma Açoka avait fait le vœu de 
faire des supports de corps, pensée, parole (stüpa, etc.), mais n’avait pas pu faire les «supports du dharma» (chos-kyi 
rten, les sütra). Le roi Ja veut achever cette oœvre. Il fait des prières. Alors Vajrasattva vient du ciel et une pluie de 
livres tombe (p. 673), mais ils disparaissent ensuite. A ce moment, au Tibet, LhaTho-tho-ri est touché par des rayons 
du soleil. Ï1 en sort une boîte contenant un livre en feuilles d’or et en écriture de vaidûrya fondu. 

Le récit du roi Ja apparaît aussi dans le Chos- byun de Nan-ral (ms. A, p. 152; éd. Meisezahl, 92b-101b), mais n’y 
est pas relié à Lha Tho-tho-ri. ’VaJrapàni révèle le Vajrayâna à divers êtres, notamment à Li-ca-byi Dri-ma med-pa 
(Vimala ?). Sans transition, le roi Ja reçoit une pluie de livres en or et en écriture de vaidûrya fondu (cf. n. 57). 
Comme il ne sait pas les lire, il s’adresse à Kukuraja. Voulant mener tous les êtres au Vajrayâna il fait écrire les sütra 
et les tantra (mdo rgyud) sur papier blanc. C’est qu’un jour, le roi Ja a vu «les écrits de ses ancêtres» (yab-mes kyi 
yi-ge) . Il apprend ainsi l’œuvre d’ Açoka qu’il veut achever. 

Pour les traducteurs, cf. Uebach, 1978, p. 226. La théorie de Ne’u pandita a été acceptée dans le Deb-ther 
snon-po (B lue Armais, I, p. 38). S’appuyant sur le sBa-hzed (p. 12) où il est dit que Sântaraksita (Zi-ba-’ cho) a 
attendu le roi Khri-sron Ide-bcan pendant neuf vies et où il est qualifié de bodhisattva Fauteur déduit que Li The-se a 
traduit bodhisattva par blo-sems et que 'cho concorde avec Zi-ba-’ cho. Cf. la deuxième liste, N® 17, dPa’o gCug. 

Au lieu de Legs-byin, le Lo-pan bka’-than (208b) écrit Li-byin. On a peut-être confondu l’Inde (rGya-gar) et 
la Chine (rGya-nag) où Legs-byin (et les autres ?) se rend après avoir échoué au Tibet, 
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14) 1373, rGyal-rabs (24a). Début {dbu-brnes-pa). Selon une prophétie du Buddha, le 
bouddhisme se développera au Tibet. En guise de présage agissant {nen-'breï) tombent du 
ciel: a) le montra à six syllabes, b) le sPan-skon , c) un petit stiipa en or , d) un bol de cha-cha de 
cintâmani {chindhama-ni sa-ccha bskol-phor, cf. N" 8), e) un sceau. On comprendra dans 
cinq générations, sous Sron-bcan sgam-po. 

15) 147è-78, Deb-ther snon-po (20a, Blue Annals, p. 38). Tombent: a) la dhàranî cintâmani, 
le sPan-skon, etc. 

16) 2e moitié du 15e siècle, bÇad-mjodyid-bzin nor-bu (p. 163). Objets tombés; a) unstüpa 
de cristal, b) le sPan-kon, c) le Za-ma-tog bkod-pa, d) le sûtra Padma dkar-po, etc. Suivent 
cinq générations jusqu’à Sron-bcan sgam-po et cinq autres jusqu’à Khri-sroh Ide-bcan (p. 
164—5). Ces rois sont les «Trois Protecteurs» (avec Avalokitesvara et Manjusrï). Récit répété 
p. 315-16. Tombent a) une boîte précieuse {za-ma-tog), b) un stüpa de cristal muni des huit 
sceaux des ordres royaux {bka'-rtags phyag-rgya brgyad), c) le Za-ma-tog bkod-pa, d) le 
sPan-skon, e) le sütra des Dix Vertus, f) le Karmavibhanga {Las rnam-par byed-pai mdo). 
Addition importante! Au même moment une pluie de livres du Mahâyoga tombent sur le toit 
du roi Ja de Za-hor. On y reviendra. Trois générations après, sous Sron-bcem sgam-po, on 
traduit des dhàranî{l3i première étant Dam-chos can-dha ma-ni) et plusieurs sütra. 

17) 1545-65, dPa’o gCug-lag phren-ba {chos-’byuii, chap. ja, 9b). Lha Tho-tho-ri est 
l’incarnation de Samantabhadra (glose: on dit aussi Vajrapâni ou Ksitigarbha). Des objets 
tombés je ne retiens que le bol {skos-phor) de cintâmani (glose: c’est un bol de la dhârani 
cintâmani d’ Avalokitesvara à Onze Têtes) et le sceau sur lequel est gravé le {montra) à six 
syllabes. Suit la citation du bKa'-chems {Ka-khol-ma) au sujet du roi Ja, descendant d’Asoka 
(comme N" 11). L’auteur ajoute deux autres traditions. Selon certains (10b), la première 
année sont tombés deux livres en papier (? //an) d’or et encre de vaidürya fondu, et ensuite les 
mûdra. Selon quelques gstni-ôa’/ chos-lugs,*^ Zi-ba-’cho était né pour le bien du Tibet. 11 s’est 
demandé si (le roi prédestiné) n’était pas Khri-sron Ide-bcan. Aussi a-t-il envoyé deux sûtra 
au roi du Tibet {Bod-rje). Ce roi était sage (?, thugs sbram-pas, lire: sgam ?). Pour convertir les 
ministres bon-po «qui aiment le ciel», il a dit que ces livres étaient tombés du ciel. 

Les deux listes montrent que le thème du livre tombé du ciel est lié à celui des lois royales. 
Celles-ci sont associées aux règles des Dix Vertus du bouddhisme. Le premier évènement est 
expressément caractérisé contune un présage agissant {rten-’brel, N“ 14), un signe prémonitoire, 
du second. Cette fiction correspond au désir des rois bouddhistes, attesté dès les inscriptions, 
de faire remonter leur foi et leurs institutions à leurs ancêtres. On a vu comment ce procédé 
est mis en œuvre avec un décompte des générations par groupes de cinq rois (parfois sept).*** 
En remontant à partir de Khri-sron Ide-bcan, on arrive ainsi à Sron-bcan sgam-po, puis à Lha 


■*’ Ce sont les textes selon lesquels le premier ancêtre vient de l’Inde (bÇad-mjod, p. 160). dPa’o gCug (ja, p. 5b) 
cite comme gsan-ba chos-lugs le récit tiré du Mafijusrïmulakalpa: les rois de l’Inde, les Licchavi, les Sâkya, etc. 

Pour les textes anciens, voir p. 150. Dans la tradition postérieure, entre Lha Tho-tho-ri et Sron-bcan sgam-po 
il y a 5 générations (sauf N“ 6 qui compte 7); de celui-ci à Khri-sron Ide-bcan aussi 5 (liste N“ 16). Cette sorte de 
périodicisation est en relation avec la théorie des «Trois Protecteurs» du Tibet, trois rois incarnations de bodhisattva. 
La lettre de Buddhaguhya (N" 5) débute par une évocation de Manjusrî, suivie de l’éloge de Khri-sron Ide-bcan. 
Celui-ci descend de Sron-bcan sgam-po, incarnation d’ Avalokitesvara (cf. Stein, 1981.1, n. 64). Dans \esBa-bied les 
attributions sont incertaines (cf. n. 6). Dans le récit des livres tombés de ciel, Lha Tho-tho-ri est l’incarnation de 
Samantabhadra (variantes dans N" 17). 
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Tho-tho-ri. On notera que ce dernier est dûment retenu dans la liste des rois des Annales 
chinoises. Après le premier ancêtre ’O-Ide sPu-rgyal (nom devenu celui du clan ou de la 
lignée des rois), on donne un deuxième {que je ne puis identifier), puis Lha Tho-tho-ri et, 
après cinq générations, Sron-bcan sgam-po.*‘ Ces spéculations sur l’histoire supposée de la 
diffusion du bouddhisme ont permis ou ont impliqué le déplacement d'un motif d'un roi à 
l’autre. Les «lois religieuses» sont attribuées tantôt à Sron-bcan sgam-po, tantôt à Khri-sron 
Ide-bcan. Lha Tho-tho-ri est relié au roi Ja et celui-ci à Asoka. Selon le sBa-bzed, le jeune roi 
Khri-sron Ide-bcan entend d’abord parler de la religion (chinoise) du Buddha (Hur, chinois 
Fo). C’est la religion des Dix "Vertus {dge-ba bcu'i chos). Le roi reçoit alors de Chine trois 
livres, le sütra des Dix Vertus, le Vajracchedikà et le Sâlisthamba-sütra. Deux d'entr’eux 
caractérisent à la fois le manuscrit «Dar-ma tombé du ciel» et la double tradition des Lois et 
des livres tombés du ciel (cf. n. 35).*^ 

Il reste à analyser les versions postérieures du livre tombé du ciel. On peut faire abstraction 
des objets sacrés, signes du bouddhisme. Le sütra Za-ma-tog bkod-pa {Karandavyüha) s’est 
imposé du fait que Sron-bcan sgam-po était considéré comme incarnation d'Avalokitesvara. 
Le sütra lui est consacré et donne son mantra à six syllabes et la dhârani cintàmani propre à 
l’une de ses formes. Mais ce sütra n’a pas de rapport avec la liste parallèle des lois. Le sütra des 
Dix Vertus y est bien représenté (N“ 10, avec le sütra des douze nidàna, et N“ 11).®^ Il 
conviendrait aussi à notre manuscrit à cause de sa brièveté. Mais le sütra tombé du ciel le plus 
fréquemment attesté dans la liste (et le plus anciennement, N° 6, où il est seul), c’est le 
sPan-skon phyag-brgya-pa, sütra appelé «petit» parce qu’il est bref. Lui aussi concerne les 
Vertus et les Péchés. 

Ce sütra est conservé dans le Kanjur (Peking, N° 933) et figure en plusieurs exemplaires 
parmi les manuscrits de Touen-houang,®* mais il n’est pas mentionné dans le Catalogue de 
IDan-dkar. L’édition de Peking n’a pas de colophon, mais celle de sDe-dge (N“ 267) dit qu’il 
est tombé du ciel sous Lha Tho-tho-ri.®® Il n’existe pas en chinois. Par contre un autre sütra de 
même nom, qualifié de «grand» (ms. S. 207 et 250, Pan-kon chen-po) existe en tibétain et en 
chinois parmi les manuscrits de Touen-houang et dans le Catalogue de IDan-dkar (N® 149 et 
N® 258: mahàyâna-sütra traduit du chinois). La version tibétaine a été incorporée dans le 
Kanjur (Peking, N® 930) et la version chinoise dans le Taishô (vol. 85, N® 2871). Comme son 


Sin Tang-chou, 216 A {Peï\iot, 1961,p.82).Lareconstructiondupremiernomen’0-idesPu-rgyalestsûre. 
Le troisième nom, transcrit To-t'ou-tou (*d’â-t'uo-d’uo), doit correspondre à Lha Tho-tho, car l'initiale tibétaine Ih- 
est régulièrement rendue par un t’ en chinois {lha est transcrit t'â dans le Traité de Lbasa, Nord, 1. 21 et 38). 

Cf. déjà T. A., III, p. 116-117. Quand le roi devenu adulte consulte les «écrits» de son père (etgrand’père), il 
trouve le Lao-tseu king. Cela paraît bizarre. Mais les Dix "Vertus figurent en bonne place dans les livres taoïstes de 
l’époque (cf. n. 36). 

” Sântaraksita explique à Khri-sron Ide-bcan les Dut Vertus, les dix-huit dhàtu et les douze nidàna {sBa-bzed, 
p. 17). 

I.O., 208. 1 {Pam-kohchu-hu, incomplet), suivi de 208.2, «prière de contrition» (’gyod-chanskyismon-lam), 
247, 248 (avec confession des péchés), 452.2, 209, 210 (titre à la fin: Pam-kon brgya-pa), 210.2, 211 (à la fin; 
dPan-skon phyag-rgya-pa); P. 17. 1 (contrition, pour un mort), 17.2, 22 (avec invitation de lha et klu), P. 24 (recueil 
de textes, explication du samsara, explication des Vérités, en un rouleau, contrition; traduction et révision par 
Jinamitra et Ye-çes sde, début du 9e siècle), P. 98.4 (avec Prajnàpâramitâ-naya-sûtra en ISOçlokas), et bien d’autres. 

Schmidt, 1845, p. 43-44. Les éditeurs japonais du Catalogue de Tôhoku indiquent Thu-mi saipbhota comme 
traducteur. Cela correspond à la théorie de Ne’u pandita, des Annales Bleues et du dPag-bsam Ijon-bzaiï: livre plus 
tard traduit par Thu-mi (ou Li The-se; cf. Ôtani, 1930, N° 933). 
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nom l'indique, il est consacré à la purification des Péchés au moyen d'une confession et d'un 
acte de contrition (regret).** Très long et confus, il ne nous concerne pas ici, mais quelques 
éléments illustrent certains thèmes de notre manuscrit. La supériorité du Mahâyâna y est 
largement soulignée (Taishô, p. 1340a-1341b). Dans ses vies antérieures le buddha Sâkyamuni 
a observé les défenses et a vénéré de nombreux buddha. Malgré cela ils ne lui ont pas donné la 
prédiction qu'il deviendra buddha. C'est qu'ils appartenaient au Hïnayâna. De ce fait le 
buddha n’a jamais entendu le Sûtra large (Fang-kouang king; Thar-pa chen-po). Ce n’est que 
de Dipamkara qu’il a entendu ce sûtra du Mahâyâna, a pu le réciter et a reçu la prédiction (p. 
1346c, 1347a-b, 1347c). 

Le «petit» sPan-skon est effectivement très court. 11 débute par une évocation des buddha 
de tous les temps et des dix directions, des bodhisattva et des sûtra (Kanjur, p. 84, col. 1-5). 
Suivent des vœux et des offrandes, la confession des péchés (les dix Non-Vertus, mi-dge-ba) 
qui les élimine et procure des mérites, le vœu de produire la pensée de bodhi et de devenir 
finalement buddha. 

Un de ces sûtra tombés du ciel peut-il être le «Dar-ma tombé du ciel» de notre manuscrit? 
Le Karandavyûha (Kanjur, N" 784, traduit au début du 9e siècle) est mentionné dans le 
Catalogue de IDan-dkar (N“ 1 14). Comme il est long, il ne peut s’agir de lui. Le sPan-skon 
bref, le «petit», ne figure pas dans le Catalogue. Seul le Sûtra des Dix Vertus est à la fois bref, 
est connu du Catalogue et est représenté par des manuscrits de Touen-houang (cf. n. 35). 
Dans la tradition postérieure il est le seul a être logiquement relié à la liste des Lois, lien qui 
apparaît aussi dans notre manuscrit. On y regrette à la foi ces lois royales et les Dix Vertus. 
C’est ce Sûtra qui conviendrait le mieux au titre «Dar-ma tombé du ciel». 

Mais ce n’est là qu'une possibilité. Dans notre manuscrit on fait peut-être allusion à un tout 
autre sûtra. Comme on y exalte au début la «Mère» Prajnâpâramitâ, on peut penser à une 
version brève de ce sûtra ou, par exemple, à un «Exposé des Vérités en un volume» comme il 
en existe dans une série de textes d’un manuscrit de Touen-houang (cf. n. 54). Il est 
impossible de reconstituer l’histoire sans autre document contemporain. Tout ce qu’on peut 
dire, mais c’est déjà un acquis, c’est qu’il y avait un prototype ancien de la tradition 
postérieure. Ou bien les versions postérieures peuvent être considérées comme un 
développement, non pas absurde et arbitraire, mais logique et fondé, de documents anciens 
- identiques ou ananlogues à notre manuscrit - que les auteurs postérieurs ont pu connaître. 

Une autre possibilité peut être envisagée. Le thème de livres sacrés tombés du ciel n’est pas 
seulement rattaché aux sûtra dont on vient de parler. Il caractérise aussi la première 


Kanjur, N" 930, Thar-pa chen-po phyogs-su rgyas-pa ’gyod-chahs kyis sdig sbyans-pa ste sans-rgyas yons-su 
grub-pa bkod-pa\ IDan-dkar, N" 149 et N“ 258; ms. P, 92, Thard-pa chen-po phyogs-su rgyas-pa’i chos-kyi yi-ge. 
Deux fragments, 1.0. 207 et 250, ont été identifiés par l’équipe du Tôyôbunko (1979, vol. III). Dans le Kanjur ce 
sûtra est suivi d’un autre, N** 931 (chapitres sur les confessions, les saluts, les rites, les buddhanàma, etc. , tirés d’un 
’gyod-chahs kyi mdo-sde, vol. 37, p. 64, col. 4). La version chinoise comporte un colophon daté 590 et un autre de 
536. On y trouve de longues listes de buddha, les uns classiques, les autres inconnus par ailleurs, l’évocation de leurs 
noms, les rituels de purification, beaucoup de dhâranî et l’effacement des péchés même les plus graves par la seule 
récitation. Les mêmes sujets forment le chapitre 4 du Suvarnaprabhàsa-sütra, très répandu en chinois, en tibétain 
(traduit du chinois) et en ouigour. De lui proviennent de nombreux manuscrits de Touen-houang (contrition et 
prières) ainsi qu’un autre sûtra p'ius bref, le «Sûtra du Grand Tambour» (rNa-bo che'i mdo, Kanjur, N" 888; ms. P. 
66; Taishô, N" 270, 271). 
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apparition des tantra. Ce thème est bien connu (Karmay, 1981). L’auteur du hÇad-mjod 
(N° 16 de la liste) associe expressément l'arrivée des sütra sous Lha Tho-tho-ri et la pluie de 
livres du Mahâyoga tombée sur le palais du roi Ja. Le bKa'-chems {N« 11) relie les deux 
évènements ainsi que les rois Ja et Lha Tho-tho-ri (cf. n. 46). Samten G. Karmay a donné 
plusieurs versions de cette légende datant du 12e au 14e siècle.’’ Une version se trouve déjà 
dans un commentaire du Prajnàpàramitâ-naya-sütra qui, selon Bu-ston, daterait du 8e siècle 
(Tanjur, N® 3471, vol. 77, p. 44—2; Karmay, p. 199). Mais le motif de la pluie de livres n'y 
figure pas. 

Cette version de livres tombés du ciel sur le toit d'un roi digne de les recevoir, mais ne 
pouvant les comprendre, pourrait-elle avoir un rapport avec notre manuscrit? C’est peu 
probable car cette pluie de livres comprenait les «dix-huit sütra (des tantra). Seule la forme du 
miracle serait à retenir. Le Vajrayâna figure bien dans notre texte parmi les enseignements 
différents. 

Un autre motif de la légende tardive des tantra tombés du ciel pourrait être considéré 
comme se trouvant en germe dans les textes anciens. Dans la tradition postérieure, le livre est 
généralement en or et l’écriture en vaidûrya fondu, et cela aussi bien pour les sütra classiques 
que pour les tantra (appelés sütra). Parfois c’est l’inverse: feuilles de vaidûrya et lettres d’or 
(bÇad-mjod) ou papier bleu {mthin-gi çog-gu) et lettres d’or {Klon-chen chos-'byun). Souvent 
le livre est placé dans une boîte de pierres précieuses (pour les tantra, cf. n. 46). Ce motif est 
assez répandu pour des textes révélés, secrets et précieux (notamment dans le taoïsme). Mais 
il vaut la peine de remarquer qu’il caractérise aussi les édits royaux au Tibet. Le premier édit 
était écrit sur papier bleu (çog-bu thin-ga) en lettres d’or, et il fut placé dans une boîte d’or. Le 
troisième aussi, mais la boîte fut en phra-men {lapis lazuli, Richardson, 1985, p. 105, n. 1). 
Dans l’inscription du rKoh-po aussi l’édit-serment du roi fut placé dans une boîte de 
phra-men {op. cit., p. 69). Il en est de même dans l’inscription de ICan-bu (de Khri-sroh 
Ide-bcan; Richardson, p. 105). La «chronique» relative au début du bouddhisme, citée dans 
le deuxième édit, était écrite en lettres de phra-men et placée dahs une boîte d’or. On sait que 
la coutume d’écrire des sütra et d’autres textes sacrés sur papier bleu foncé à l’encre d’or ou 
d’argent s’est maintenue jusqu’à nos jours.’® 

Récapitulation 

Au sujet du début du bouddhisme au Tibet, la tradition postérieure, à partir du lie ou du 
12e siècle, remonte en partie aux environs de l’an 800 a.d. On ne peut pas l’opposer aux 


Au 12e siècle, bSod-nams rce-mo dit dans son rGyud-sde spyi-rnam (Sa^skya bka -'bum, vol. 11, p. 2H-2) que 
vingt ans après le nirvana du Buddha il y eut, à TEst, au pays de Za-hor, alias O-rgyan, le roi Ja, alias Indrabhuti. Sur 
sa maison est tombée un livre d’or avec écriture en vaidûrya fondu. Karmay donne le même récit selon le Vabro' dra-' 
bag, cité dans le Klon-chen chos-' byun (de 1362 si cet ouvrage est bien de lui). Dans cet ouvrage (Karmay, p, 222), 
les livres tombent sur la Grotte des Asura située au Za-hor. Karmay cite encore le Padma thah-yig (éd. sDe-dge, 24b) 
et le rGyal-po bka*- îhan (éd. Lhasa, 24b). On peut ajouter le Ma-ni bka*-bum {Lo-rgyus chen-mo, chap. 17, vol. 1, 
40b) . Le Blon-po bka* -than (chap. 29, 276n), parlant des gter-ma, mentionne à propos du tantra sGyu-*phrul, les rois 
Li-ca-byi Dri-ma-med (Vimala) et Ja. dPa’o gCug (chap, tha, p. 238) donne la lignée des personnes qui ont reçu de 
Vajrapâni les tantra du Mahâyoga. La cinquième est Li-ca-byi Dri-ma-med-pa. C’est après lui que le roi Ja reçoit la 
pluie de livres, placés dans une boîte d’or, écrits sur papier bleu à l’encre d’or (thin-çog gser-yig). De même dans le 
chos-* byun de Nan-ral (cf. n. 46). 

Selon le Ma-ni bka*- *bum (I, 70b), le «testament» {bka -chems) de Sron-bcan sgam-po fut écrit en lettres 
d’or et d’argent sur une soie bleue (chu-dar snon-po) et caché à Khra-’ brug comme «trésor royal» (bla-gter). 
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textes anciens comme une invention arbitraire due au zèle de fervents bouddhistes. Certes il y 
a fiction, mais elle est déjà le fait des rois bouddhistes et du parti pro-bouddhiste. On la 
trouve à l’œuvre dans certaines inscriptions et dans les édits. Le premier cite même le nom de 
l'auteur d’une «chronique», Sïlavarman de Bran-ti, sûrement un bouddhiste tibétain. Le 
manuscrit «Dar-raa tombé du ciel» est certes trop fragmentaire pour permettre de le caractériser 
avec précision. Mais on peut dire qu’il se distingue par les traits suivants. 

D’une part il ressemble aux ouvrages de Khri-sron Ide-bcan et de son kalyânamitra 
Sântaraksita. On discute les différents aspects du bouddhisme et de ses textes à coup de 
citations savantes de sâstra et de sütra. D’autre part, U insiste sur le thème du bon gouvernement 
d’un roi bouddhiste qui fait le bonheur de son peuple et garantit les bonnes mœurs des laïcs. 
Le premier de ces rois est Sron-bcan sgam-po. 

Le langage employé ijgcug-lag) et quelques références comme l’enseignement des sages 
anciens sont ambigüs. Ils pouvaient s’appliquer aussi bien au bouddhisme (et à son sage roi 
Sron-bcan sgam-po) qu’aux traditions indigènes auxquelles on se réfère volontiers en les 
faisant remonter au premier ancêtre légendaire ’O-lde sPu-rgyal. De cette manière on 
pouvait satisfaire, du moins en partie, le parti conservateur hostile au bouddhisme dont on 
déplore cependant les lois anti-bouddhistes. 

Enfin, par son titre, notre manuscrit introduit un élément légendaire, un miracle, con- 
cernant probablement le début de la révélation d’une certaine espèce de bouddhisme. La 
tradition postérieure qui a amplement développé ce thème ne peut certes pas servir à 
reconstituer la légende à laquelle le manuscrit fait allusion. Il permet cependant d’imaginer 
qu’on a peut-être voulu attribuer l’apparition d’un texte bouddhique jugé essentiel à un 
ancêtre légendaire, un peu comme dans les inscriptions. 
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QUELQUES RÉFLEXIONS SUR LA VALEUR 
HISTORIQUE DES CHRONIQUES 
ROYALES DU CAMBODGE 
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KHIN SoK 


L’étude critique des Chroniques royales reste un sujet de discussion de la part des 
chercheurs français et étrangers travaillant sur la période post-angkorienne de l’histoire du 
Cambodge. Pour les périodes préangkorienne et angkorienne, les chercheurs ont principale- 
ment à leur disposition des inscriptions lapidaires, les plus souvent contemporaines des faits 
qu’elles évoquent. La valeur historique des renseignements ainsi glanés est reconnue par la 
plupart des historiens; les discussions indispensables ne portent pas sur l’authenticité des 
faits, mais sur ce qui les entourait et qui n’a pas été révélé. Il est évident que l’on ne peut 
attendre de ces textes, émanant de proches du roi, une objectivité rigoureuse et qu’ils exigent 
une interprétation, en soi matière à controverse. 

La situation est bien différente à partir de la quasi disparition des inscriptions. L’essentiel 
des discussions porte d’abord sur la véracité des faits rapportés par les auteurs des chroniques. 
La difficulté à trancher est d’autant plus grande qu’on n’a généralement aucune possibilité de 
vérifier. Cependant l’élément de doute le plus grave provient de ce que les dates attribuées à 
un même fait varient de façon souvent considérable selon les différentes versions, même si 
ces divergences peuvent à la rigueur être expliquées. La mise en cause de la valeur historique 
des chroniques s’explique par l’ignorance dans laquelle on se trouve au sujet de leurs sources 
et par la date de leur composition qui est en effecî tardive: la version de Brah Ghlarnii Nan, 
considérée comme la plus ancienne, ne fut rédigée qu’en 1818. 

Une question fondamentale est de savoir quelles ont été les sources des différentes 
chroniques du Royaume du Cambodge que nous possédons. Il nous paraît en effet bien 
évident qu’il est invraisemblable que leur origine ait été purement orale, comme on le 
soutient parfois; mais il est vrai que les auteurs des chroniques n’ont jamais cité aucune de 
leurs sources et il est à craindre qu’elles soient de toutes façons perdues aujourd’hui. 

Il importe de rappeler que le travail de la commission' nommée par le roi Norodom en 1903 

‘ Cf. P63, t.I, p. 1. Les abréviations de chroniques citées dans cet article sont: VJ pour la version de Vâmn Juon, 
D V pour celle de la pagode de Dik Vil, KK pour celle de la pagode de Kok Kàk et SP pour celle de la pagode de 
Sitpûr. P 63 et P 58 sont les cotes des chroniques appartenant a l’EFEO. 
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pour élaborer la version lue dans P63, manuscrit appartenant à la Bibliothèque de l'Ecole 
Française d'Extrême-Orient, se fonde sur d'anciens textes, puisque deux de ses membres, 
rUknâ Issarâ Akkharà Ros et l'Uknâ Akkharâ Cintâ Cand ont été spécialement chargés de 
rassembler les anciennes chroniques dans le bureau des Annales. De plus, le roi a insisté 
auprès de la commission pour qu’elle porte toute son attention à orthographier les mots 
correctement et à suivre attentivement l'ordre des règnes déjà établi par les anciens 
chroniqueurs. 

Cependant l'histoire post-angkorienne ne repose pas uniquement sur les chroniques. Des 
étrangers sont venus, notamment au XVI" siècle, et ont raconté dans leur pays ce qu’ils ont 
vu. La confrontation de leurs récits avec le contenu des chroniques nous donne une indication 
précieuse en ce qui concerne la confiance qu'on peut accorder à ces dernières et donc à leurs 
sources. D'autre part, quelques inscriptions contemporaines des faits permettent certaines 
vérifications. Ainsi des recoupements paraissent possibles en ce qui concerne la fondation de 
la ville de Phnom Penh, la délimitation de la frontière occidentale entre le Siam et le 
Cambodge, ainsi que l’intervention européenne au moment de la prise de Lahvaek. 


1. - Les premiers travaux de remblayage du terrain destiné à construire la capitale de 
Phnom Penh au XV" siècle sont ainsi décrits dans la version de Vàrnh Juon, t. III, p. 87L 

«Les jours suivants [pendant l’année 1434 a.d.] , le roi [Cau Bahà Ÿât] ordonna à l’Uknâ 
Taejo Sri rassembla la population et fit creuser et prélever la terre et la fit entasser à la hâte 
prendre la terre qui se trouvait dans la plaine du Sud de la colline, la transporter pour 
remblayer (le terrain) de l’auguste et noble Palais Royal neuf, ainsi que pour surélever la 
colline sur ses faces orientales et méridionales afin de la porter à hauteur convenable. L’Uknâ 
Taejo Sri rassembla la population et fit creuser et prélever la terre et la fit entasser à la hâte 
selon l’ordre royal; il fit niveler le terrain jusqu’à la berge; S.M.^ ordonna de l’appeler 
Karnbah’ Râp et ce nom s’est conservé jusqu’à nos jours. Le lieu où l’on avait creusé, devint 
un Pin et fut appelé le Pin Taejo.» 

«Le roi ordonna au chef de province de Pâdï, nommé Phlun, de lever la population afin de 
creuser un Braek depuis la berge du fleuve pour que l’eau puisse parvenir au Srah à l’intérieur 
de l’auguste et noble palais royal , et que cette eau soit utile à l’auguste cité. On fit disposer des 
blocs de pierre, puis on nivela soigneusement par dessus avec de la terre de façon à conserver 
un passage continu pour l’eau en dessous; le roi le nomma Braek Uknâ Phlun et il devint par 
la suite le Braek Bâm Phlun.» 

«Puis le roi fit creuser des canaux dont la terre servit à élever une muraille à l’extérieur et 
tout autour de l’auguste et noble palais royal, formant ainsi une enceinte supplémentaire. Le 
secteur situé au Nord fut nommé le Braek Bon Bày. Le roi ordonna aux Chinois forgerons, 
fabricants d’armes, de s’installer à cet endroit, et c’est pourquoi on le nomma le Braek Cin 
Tarn Taek. La partie située à l’Ouest s’appela le Braek Ügar; celle située au Sud fut nommée 
le Braek Tâ Kaev. Du côté de la berge du fleuve, on entassa de la terre pour construire une 
digue de fermeture, de telle sorte que l’eau du fleuve ne pût inonder la citadelle.» 

^ Cf. P6-t,t.lI,pp.l-2;DV,t.VlI,p.23ett. VlII.p.l. 

^ -Le roi Banâ Yât. 
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On peut retrouver dans les récits des voyageurs européens venus au XV!" siècle, des 
éléments qui corroborent les données de cette chronique. Selon Christova! de Jaque^: 

«Phnom Penh comportait 20 000 feux, dont (ou: et), 3000 Chinois. Toutes les maisons de 
cette dernière ville étaient construites en madriers, en planches et en bambous, aucune en 
pierre. Enfin on y voyait deux très hautes «pyramides» évidemment deschédei.^» 

En 1768 le Père Levavasseur donne la description de Phnom Penh en écrivant*: 

«Le 14 (mai), vers midi, nous mouillâmes à Columpé, Cette ville que quelques géographes 
placent sur le bord de la branche occidentale du Mécon' est bâtie, à la vérité, fort proche de ce 
fleuve, mais sur une autre rivière* presque aussi grande, qui sort d'un grand lac'' du Cambodge, 
et, après avoir arrosé Columpé, va se réunir au Mécon. Columpé a une lieue et demie de long, 
sur très peu de largeur. Ses maisons sont, comme à Bassac, de bois et de branches de 
cocotiers. Ses habitants sont presque tous Chinois et Cochinchinois.» 

Sans aucun doute le nom de Columpé est celui de Phnom Penh transcrit par le Père, car 
dans sa lettre du 28 juin de la même année il écrit"’: 

«Nous avons descendu à Columpé, où nous n’avons trouvé que cinq ou six chrétiens, 
quoique nous ayons parcouru une grande partie de la ville. Les Cambodgiens appellent ce 
lieu Phnompenh; et les Cochinchinois Namvang; ce qu'il est bon de savoir, pour demander le 
chemin.» 

D’après un plan de la ville établi en 1885, trouvé par G. Coedès”, on peut approximative- 
ment reconstituer la morphologie de la ville’^: «Au Nord, Bhnam Ben était limité par le 
Braek Bon Bây, situé à peu près à la hauteur de l'actuel Pont Japonais; à l’Ouest par le Braek 
Ü Gar aujourd’hui disparu; au Sud, par le Braek Tâ Kaev, plus facile à identifier du fait de la 
survivance du nom dans la toponymie.» 

«L’étude comparative’^ des cartes échelonnées de 1876 à nos jours et de photographies 
aériennes permet de situer l’emplacement du palais royal de Banâ Ÿàt et les différents canaux 
de la ville d’alors. En 1876, la pointe terminale de la presqu’île de Jroy Canvâ était située 
immédiatement au sud du Bhnarn et le palais royal était alors exactement orienté dans l’axe 
des Quatre-Bras, d’où le mot Catumukha'"* «Quatre Faces» qui était le nom officiel de 
Bhnarn Ben. Au XV" siècle, le palais s’élévait au sud-est du Bhnarn, là où ont été édifiés par la 
suite les bâtiments du Trésor de la ville de Bhnain Ben et du Trésor Général du Cambodge . Il 
était donc construit à proximité du fleuve auquel il était relié par un Braek depuis comblé.» 

B .P* Groslier, Angkor et le Cambodge au XVPsiècle^ p. 152. 

^ Les deux très hautes «pyramides» correspondraient au grand stupa et au temple qu’on voit actuellement au 
sommet du Phnom. 

* Nouvelles Lettres Edifiantes, 182 L t-6, p. 218. 

’ Le Mékong. 

® Le fleuve Tonlé Sap. 

^ Le lac Tonlé Sap. 

A. Launay, Histoire de la Mission de Cochinchine, 1658-1823. Documents historiques, Paris 1924, t.2, 

p. 434. 

“ G . Coedès, La fondation de Phnom Penh au XV^ siècle, d'après la chronique cambodgienne, BEFEO, t. XIII, 
fasc. 6, pp. 6-1 L 

‘2 C. Goulin, Phnom Penh. Etude de géographie urbaine. Ronéotypé. Thèse soutenue à Strasbourg, 1965, p.55. 

C. Goulin, Ibidem, p. 38, 

B. P. Groslier, Ibidem, p, 152, n.3. A. Cabaton, Brève et véridique relation des évènements du Cambodge, 
p. 95, n.3. Le composé sanskrit catur + mukha, signifie «quatre faces». Le mot mukha «face» désigne le bras du 
fleuve. 
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Les différents canaux étaient encore visibles au début du siècle, avant les travaux de 
remblai. Du Nord au Sud”, il y avait le Braek Luon situé à la hauteur du Piii Bon Bây et de 
Duol Gak, le canal circulaire qui entourait la ville de l’époque, le petit Braek servant à relier 
le palais royal à la berge du Danle Sâp, le Braek Ta Kaev et un autre situé dans l’axe du Piii 
Duol Tâbün. 

Les renseignements laissés par les Européens et l’étude du terrain nous permettent de 
croire que la description de la ville de Phnom Penh n’est pas un ajout décidé par la 
Commission de 19Ü3. et qu’il y avait d’anciens manuscrits qui ont servi de sources aux travaux 
des auteurs de chroniques modernes. 


2. Nous passons maintenant au deuxième exemple. 

Au début du X VI" siècle, la puissance siamoise s’étendait jusqu’aux provinces occidentales 
du Royaume khmer. Les deux provinces de Châk’ Jhieh Sau (du Khmer Sdin Jrau) et 
Pascimpurî ont souvent changé de main, étant tantôt sous la domination khmère, tantôt sous 
celle des Siamois. Finalement en 1577, les Siamois, ayant pris conscience d’une attaque 
prochaine des Birmans, et les Khmers qui venaient de terminer leur guerre avec les Laotiens, 
se mirent d’accord pour reconnaître la frontière occidentale du Cambodge à Srah Kaev. 

Cette reconnaissance bilatérale fut suivie d’une cérémonie religieuse à l’endroit où l’on 
plaça la borne. Voici ce que dit la chronique selon la version de Vâmii Juon, t.III, p. 223; 

«S.M. Brah Paramindarâjà envoya [à Srah Kaev] Samtec Cau Hvâ Dalha, l’Uknâ Dhammâ 
Tejo, rUknâ Cakra Ratna, Brah Sri Bhüri Prijà, Brah Ràja Vara Nukùla, Luon Râjamâtya, 
Min Snehâ Bhirama et beaucoup de Ghun, de Mîn; du côté des religieux, il y eut Samtec Brah 
Mahâ Brahma Muni, Brah Dhamma Munï, Brah Dhamma Uttama, Brah Ariya Briddhâcârya, 
Brah Vinaya thera et une communauté de huit moines; (il envoya encore) quatre secrétaires 
royaux, quatre astrologues, quatre brâhmanes chapelains et cinq cents soldats, placer les 
bornes avec les ambassadeurs siamois. 

Quant au seigneur de la ville de Sri Ayudhyâ, il envoya [à Srah Kaev] Bahà Cakri, Banà 
Bhimukha Mantri, Banà Runna Run L Jai, Brah Bahulla Debva et plusieurs Ghun et Mïn; du 
côté des religieux: Samtec Brah Sangha Ràja Gâm Vâsî, Aranna Ràsî, le noble Gurù de 
droite, le noble Gurù de gauche, et une communauté de vingt moines; du côté des brâhmanes: 
Brah Mahindarâjâ Sudhâvattl, Brah Parama Càrya, Brah Debbàcârya, Brah Horàdhipatï et 
dix chapelains. Les généraux, les brâhmanes et les doctes maîtres des deux côtés se rejoignirent 
à Srah Kaev et convinrent d’organiser le rite de libation d’eau bénite et de l’implantation en 
cet endroit d’une borne inscrite. 

En 2121 de l’ère bouddhique, 1499 de la grande ère, 939 de Père Culla, 1577 de l’ère 
chrétienne, année du Boeuf neuvième de la décade, le jeudi huitième jour de la lune 
croissante du mois de Kattika, était un jour propice, ils se réunirent pour placer la borne et 
graver sur la pierre (le nom) de l’endroit précis. Puis les communautés de moines des deux 
côtés versèrent l’eau consacrée sur la bome-frontière servant de témoin, afin que la noble 
amité royale et les limites des deux nobles pays durent jusqu’à la fin (du monde). Puis à cet 
endroit même, on éleva six moines novices au rang de Bhikkhu. Le territoire situé à l’ouest 


C* Goulin, Ibidem, p, 25. 
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(de la borne) appartenait au Siam, et celui situé à l'est appartenait aux Khmers. Les Khmers 
nommèrent des gouverneurs chargés de veiller sur ces provinces; cet endroit fut alors appelé 
Ra ân Silâ Pâda jusqu'à nos jours. Dès lors, le Royaume du Grand Kamhujà et le Royaume 
de Sri Ayudhyâ devinrent amis.» 

Ce passage appelle deux remarques: 

a. - A l’exception de Robal Khsat 1 et 2, texte translittéré par Col de Monteiro et de 
P57, toutes les versions telles que P63, t.IV, p. 16; P3. t.Ii. p. 17; P53'', p. 121 et P5«, t.I. 
p.273 ont rapporté cette cérémonie de délimitation. 

b. - Le nom du village où l’on a élevé la borne est Srah Ket pour les unes et Srah Kaev 
selon les autres. 

Revenons maintenant aux faits. Au X’VI" siècle, a-t-il existé entre le Cambodge et le Siam 
un accord sur leur frontière commune à l'Ouest du Cambodge'.’ Si cet accord a existé, où se 
trouve aujourd’hui la borne? En l’état actuel de notre connaissance, nous n’avons de 
renseignements d’aucune autre source pour confirmer ce fait historique. La pierre servant de 
borne-frontière, était certes chose sacrée à cette époque, mais depuis trois ou quatre siècles, 
elle aurait pu avoir été déplacée , enterrée ou même détruite par des habitants pour une raison 
ou pour une autre. Sans une découverte fortuite, la question posée ci-dessus serait restée sans 
réponse. 

A la fin du siècle dernier, A.Pavie fut chargé d’installer la ligne télégraphique en Indochine 
et au Siam. Le 15 juin 1883, il arriva dans la région de Srah Kaev et il écrivit à J.Harmand, 
Consul et Commissaire de la République Française à Bangkok en ces termes''’: 

«La frontière du Royaume du Cambodge était autrefois à mi-chemin de Vatana à Srakéo, 
en un lieu désert aujourd’hui, autrefois populeux, nommé Ang Sinha. 

«Il y a six mois à peine on y pouvait voir encore la borne en grès servant de limite. 

«A son sujet, les mandarins laotiens ont dit ceci: 

«Précisément à l’époque à laquelle nous avons été prévenus que vous alliez par ici, venir 
faire le télégraphe, le roi de Siam en toute hâte, a envoyé l’enlever, nous l’avons mise sur un 
char attelé de buffles, elle est maintenant à Bangkok.» 

«C’est bien sûr avec intention qu’ils ont tenu ce propos en ma présence au chef de la 
mission ; ils n’ont pas été surpris lorsqu’il les a foudroyés du regard mais ont eu un rire presque 
niais, amusant.» 

II semble que les Thaïlandais, ayant appris que le Français allait passer à travers la région et 
sachant combien la domination siamoise était peu légitime, aient ordonné d’enlever toute 
trace de l’ancienne occupation khmère.'® 

Nous voyons que la version de Vâmn Juon et la lettre d’A.Pavie concordent sur le nom de 


Mission-Pavie. Carton 10, Registre n“ 50. A. Pavie; 1883. Notes, Inscriptions, Lettre d’A. Pavie à Monsieur 
Harmand, Consul et Commissaire de la République Française à Bangkok, pp. 35-36. Cf. La carte n“Vll. Itinéraires 
de Mongkol Borey à Srakéo et de Chantaboun à Srakéo, Vatana et Kratt, levés par Auguste Pavie, dans 
Mission-Pavie, Indochine, 1879-1895, p. 120. 

” A corriger en Ang Sinla; Cf. Mission-Pavie, Indochine, 1879-1895, p. 120. La carte n“ VII. Aujourd’hui, 
cette localité s’appelle Ra ân Silâ. 

Cf. Lettre de J. Harmand au Ministre des Affaires Etrangères à Paris, datée du 16 février 1883, au sujet de 
«limitations de frontières entre le Cambodge et le Siam». Correspondances Politiques, Siam, t.IX, 1883—1885, 
pp. 51-59. 
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l'endroit où se trouvait la borne; Ra ân Silâ Pàda pour l’une, Ang Sinla pour l’autre, dans la 
région de Srah Kaev. Cette concordance nous conduit à conclure que: 

a. - La pierre signalée par A.Pavie pourrait être la bome-frontière entre le Cambodge 
et le Siam au XVI" siècle. 

b. - On peut supposer que les membres de la commission présidée par Vârnn Juon 
ignoraient l'existence de cette pierre et il est donc probable que la rédaction de ce 
passage, ainsi que celle de toute la version, se fondent sur des manuscrits anciens. 


3.— Un autre fait historique relaté par les chroniques est l’intervention d’Européens au 
Cambodge à la fin du X'VI'’ siècle. Voici la traduction du passage tiré de la version de Vàinn 
Juon, t.IV, pp. 287-288: 


«Deux Européens, l’un nommé Vessa, l’autre Vilo, fils adoptifs du roi Mahindarâjâ 
revinrent du Laos où ils avaient fait du commerce. Ils rencontrèrent Paramarâjà Cau Banâ 
Tan’, fils cadet [de Mahindarâjâ] etBrah Bhagavattî Sri Cakrabatti au village de Tuol Angun, 
Ils furent mis au courant de tous les évènements'’, puis ils décidèrent de prendre l’affaire en 
main. Alors (le prince Banâ Tan’) chargea huit gardes du corps adroits et armés d’accompagner 
les deux Européens de Duol Angun à Sri Sajhar. Les deux Européens ordonnèrent aux huit 
hommes de se cacher avec leurs armes, puis ils entrèrent (dans la ville) pour vendre leurs 
marchandises aux mandarins qui étaient au service de Brah Ràm. Ayant appris leur arrivée, 
celui-ci les fit appeler et les fit entrer (dans le palais). Ils entrèrent sans crainte ni respect. 
Ayant appris qu’ils étaient les fils adoptifs de Mahindarâjâ, son ennemi, Brah Râm Joen Brai 
décida de s’en débarrasser, d’autant plus qu’il détestait beaucoup les Européens; il résolut de 
les faire tuer. Les huit hommes mis au courant du projet meurtrier, avertirent les deux 
Européens. Ceux-ci, étant sur leurs gardes, se préparèrent à flatter Brah Ràm afin de gagner 
sa confiance. Ils l’engagèrent à aller chasser dans la forêt située au sud (du palais) . Brah Ràm 
accepta et dit en cachette à ses hommes de confiance: «Quand nous aurons levé le gibier, 
tirez, que le coup frappe les deux Européens à mort. A une heure avancée de la nuiE®, les 
Européens ordonnèrent aux huit hommes armés de se glisser et de surprendre Brah Râm. Ils 
tirèrent sur Brah Ràm et sur ses hommes qui moururent cette nuit-même. Après 3 ans de 
règne, Brah Ràm mourut le onzième jour de la lune décroissante, du mois de Phalguna, en 
l’année du Coq neuvième de la décade, 2141 de Père bouddhique, 1598 de l’ère chrétienne.» 

Toutes les versions des chroniques sont unanimes sur cette intervention européenne; 
cependant nous remarquons qu’il y a une légère différence d’une version à l’autre. Cette 
différence si petite qu’elle soit présente un grand intérêt pour l’historien, dans le travail de 
classement des chroniques. Dans le premier groupe, certains auteurs n’ont pas précisé le 
nombre exact d’Européens, certains autres ont eu le tort de signaler qu’il n’y en avait qu’un 
seul. Appartiennent à ce groupe P53, p.l31; P3, t. II, p.24; P58, t.II, p.283; Robal Khsat, 
p. 72b; MEP, t.I, p.73; P65, t.I, p.21 et DV, t.XXIV, pp. 8-10. Dans le second groupe, on a 
précisé qu’il s’agissait de deux Européens, l’un nommé Sarès ou Ves, l’autre Vilo ou Vélo. Ce 
sont les versions de Vàmn Juon, P57, t.I, p.51 et P63, t.V, p.l. 

En particulier de la mort du roi Satthâ et de l’usurpation du roi Brah Râm. 

DV, t.XXIV, pp. H-10, raconte cet assassinat d’une autre façon. Cf. Mâk Phoeun, Chroniques royales du 
Cambodge (de 1594 à 1677). Collection de Textes et documents sur l’Indochine XIII, EFEO, Paris, 1981, p. 223, n.l. 
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Revenons maintenant aux témoignages européens, espagnols et portugais. A propos des 
études faites sur ces documents, nous pouvons citer deux travaux fondamentaux, le premier: 
A.Cabaton, Brève et véridique relation des évènements du Cambodge'' , Paris, 1914, et le 
second: B. P .Groslier, Angkor et le Cambodge au XVI" siècle d'après les sources portugaises et 
espagnoles, Paris, 1958. Nous n’entrerons pas dans les détails, et ne présenterons qu'un bref 
résumé de cet évènement historique dont deux hommes, dénommés par les chroniques 
khmères Sarès et Vilo, furent les héros. 

Dans Vilo ou Vélo, on reconnaît aisément le nom d'un Portugais, qui s'appelait en réalité 
Diogo Veloso.’’ Il était né vers 1560 à Amarante. Il serait arrivé au Cambodge vers 
1582-1583, puis travailla à la cour du roi Satthà. Au bout d’un certain temps, le roi lui accorda 
sa confiance et lui donna la main de sa «cousine». Sarès désigne l'Espagnol Blas Ruiz de 
Hernan Gonzalès.’’ Ce sont les deuxdemières syllabes du dernier nom qui sont devenues 
Sarès ou Ves^"' en Cambodgien. Il était né à La Calzada et il avait 22 ou 23 ans lors de son 
arrivée au Cambodge au début de 1593. Il fit la connaissance de Veloso à la cour et tous les 
deux devinrent favoris du roi. Le 20 juillet 1593, Veloso fut chargé de porter une lettre à 
Manille pour solliciter une aide militaire des Espagnols contre l’invasion siamoise. Après son 
départ, la capitale Langvaek fut prise parle roi Naresuon. Le roi Satthà s’enfuit au Laos, Ruiz 
fut fait prisonnier et expédié avec des religieux européens par voie de mer à Ayuthya. Au 
large, Ruiz et ses compagnons se soulevèrent, tuèrent les Siamois, s’emparèrent de leur 
jonque et ils débarquèrent à Manille peu avant le 20 juin 1594.’* Quant à Veloso, qui n’était 
pas au courant de tout ce qui s’était passé à la cour cambodgienne, il rentra à Longvêk et fut 
également fait prisonnier par le roi Naresuon. Celui-ci l’emmena à Ayuthya par voie de terre 
vers avril 1594. Une fois arrivé dans la capitale siamoise, Veloso réussit à persuader le roi de 
l’intérêt d’une négociation avec les Espagnols qui pourraient éventuellement intervenir en 
cas d’attaques birmanes et qui permettait un commerce avec Manille. Naresuon se décida à 
envoyer au gouverneur des Philippines une ambassade composée de Siamois et de Veloso qui 
jouait le rôle d’interprète. Sa jonque quitta Ayuthya peu après le 8 octobre 1594 et arriva à 
Manille le 10 juin 1595.^* 


Nous citerons cet ouvrage par A. Cabaton. 

B. P. Groslier, Ibidem, pp. 35—36. A. Cabaton, Ibidem, p. 104. 

B -P. Groslier, Ibidem, p. 37; A. Cabaton, Ibidem, p. 104. 

Les auteurs cambodgiens ont transformé le nom de Gonzalès en Sarès: la première syllabe gon a disparu, la 
consonne Z est devenues et /est devenue r. Dans certaines versions (P58,p. 283; DV, t. XXiV,p. 8),on rappelle rej 
ou viss, cela pourrait provenir de Terreur d’un copiste qui aurait noté v pour r, car les deux consonnes ont très peu de 
différence en khmer. Cette solution paraît préférable à celle de M.B.P. Groslier, op.cit, p. 37, n.3, qui voudrait que 
Vess ou Vassah dérive de Blas. 

B. P. Groslier, Ibidem, p.39. 

B. P. Groslier, Ibidem, p.39. Il semble que la durée de 8 ou 9 mois soit trop longue pour voyager d’Ayuthya à 
Manille, car pour venir de Manille jusqu’à Phnom Penh, la jonque espagnole a mis à peu près un mois ou un mois et 
demi. (Cf. B. P. Groslier, Ibidem, p.41 .). Ce retard pourrait être dû à Fambassadeur siamois qui, ayant appris à Maiacca 
l’exploit de Ruiz Blas, voulut négocier les marchandises sur place et refusa de continuer son chemin jusqu’à Manille. 

Les auteurs espagnols ne sont pas d’accord sur les dates d’arrivées de Ruiz Blas et de Veloso aux Philippines. 

San Antonio disait: «Dans le même temps que cette ambassade dirigée par Veloso parvint à Manille, entrèrent 
conjointement avec elle, en une autre jonque, Blas Ruiz, Pantaléon Camero et Francisco Machado.» «J’arrivais à 
cette époque aux Philippines, c’était à la mi-juin de nonante cinq (1595): je fus présent à l’audience de l’ambassade 
qui fut bien reçu et obtint le succès que je dirai tout à l’heure.» (Cf. A. Cabaton, Ibidem, pp. 105-106.) 

Mais d’après De Morga (Sucecos, éd, Retana, pp. 35-37), cette ambassade arriva à Manille en 1594. (Cf. A. 
Cabaton, Ibid., p. 106, n.l). 
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Vers le 20 janvier 1596, avec l'accord du gouverneur par intérim Luis Pérez Dasmarinas, 
une troupe d’environ 120 hommes répartis sur trois bâtiments quitta Manille pour le 
Cambodge. Malheureusement elle fut aussitôt dispersée par une tempête. Ruiz seul put 
arriver à Phnom Penh. Veloso et son équipage ne purent gagner cette ville que vers la 
mi-mars. Ils apprirent alors qu'il y avait sur le trône du Cambodge, un usurpateur, Brah Râm 
Joen Brai. A Phnom Penh, le 12 avril 1596, un violent incident opposa les Espagnols et les 
marchands chinois et brûlèrent les maisons du quartier chinois. Ne se sentant pas très 
tranquilles, les Espagnols décidèrent d'aller présenter des excuses à Brah Râm Joeh Brai, à 
Sri Sandhar. Après quelques semaines de négociations, l'atmosphère devint très tendue et 
Veloso décida d'assassiner le roi Joeii Brai, ce qui fut fait dans la nuit du 12 au 13 mai.*’' Puis 
Veloso et Ruiz décidèrent d'aller chercher le roi Satthâ au Laos, contre l'avis des autres 
Européens. Ils quittèrent Phnom Penh au début du mois de juillet, et atteignirent Quang Tri 
au Vietnam le 2 1 août. Au début d’octobre 1596, ils arrivèrent à Vientiane, où ils apprirent la 
mort de Satthâ et de son fils aîné Jai Jetthâ. Il ne restait que les second fils de Satthâ, Cau 
Banâ Tan’ et quelques membres de la famille royale. Veloso et Ruiz les persuadèrent de 
rentrer dans leur pays. Banâ Tan’ fut couronné à Sri Sandhar dans l’année 1598. 

Pour la suite de l’histoire de l’intervention européenne au Cambodge au XVT siècle, nous 
laissons aux lecteurs le soin de consulter les deux ouvrages signalés ci-dessus. 

Après ce bref exposé établi à partir des sources européennes, nous pourrons examiner ce 
que les chroniques ont pu conserver. Il y a trois points communs aux deux traditions: 

a. - Les noms des deux Européens sont conservés et bien reconnaissables, malgré les 
déformations qu'ils ont subies: Gonzalès est devenu sarès, Veloso est devenu Vilo ou 
Vélo. 

b. - Les deux Européens sont venus du Laos; 

c. - L'assassinat du roi Râm Joen Brai a eu lieu pendant la nuit. 

Les points de convergence garantissent ici une bonne conservation des évènements, qui ne 
peut guère s’expliquer que par une tradition écrite. 

Certes les auteurs khmers et les Espagnols n’avaient pas le même point de vue sur chaque 
fait. Veloso et Ruiz, pour les Cambodgiens, étaient des alliés objectifs du roi Satthâ, étant ses 
fils adoptifs, alors que dans les archives espagnoles, ils sont considérés simplement comme 
des serviteurs de l’Espagne. C’est ainsi que l’incident entre les Castillans et les Chinois à 
Phnom Penh ne touchant pas directement les Khmers, a été négligé par les chroniques. 

Il est fort probable que San Antonio ait commis une erreur en disant que Veloso et Ruiz Blas sont arrivés en 
même temps à Manille, car il n'était pas possible que la jonque de Ruiz Blas mît 15 mois pour aller du Cambodge 
jusqu’aux Philippines. En outre, nous ne pouvons pas tenir pour vraie la date indiquée par De Morga, pusique 
Veloso est arrivé à Manille en même temps que San Antonio. 

Au sujet de l’assassinat de Brah Râm Joeii Brai, les auteurs espagnols disant que ce roi se préparait à faire 
massacrer Veloso et les siens, M.B.P. Groslier écrit à la page 42; «N’oublions pas toutefois qu’il s’agit de narrateurs 
partiaux et désireux de Justifier la conduite ultérieure, plutôt fâcheuse, de leurs compatriotes.» 

Cette remarque s’applique mal à ce cas précis, puisque le rapport des Espagnols est confirmé par les Annales 
khmères. Ainsi selon: 

-KK, t.l, p. 46 et P3, t.II p. 24: «Brah Râm Joen Brai eût l’intention d’assassiner les deux Européens. Mais, ces 
derniers, ayant appris cela, le surprirent et le tuèrent.» 

—VJ, t.IV, p.287; «Du fait que les deux Européens étaient alliés du roi Satthâ et d’autant plus qu’il détestait 
beaucoup les Européens, Brah Râm Joeii Brai résolut de les faire tuer.» 
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Cependant, cela ne signifie pas que le roi restait indiffèrent à ce genre de problème qui nuisait 
aux activités économiques du pays; on le voit en effet prendre des dispositions pour que de 
pareils incidents ne puissent pas se reproduire. On peut par e.xempîe citer la lettre d'un roi 
khmer"’^ adressée â 1 empéreur du Japon en 1603 a.d. Voici la dernière partie du message'*^' 

■'<Si le Japon éprouve de l'affection pour le Cambodge et désire réellement que les 

deux pays entretiennent des relations amicales, qu'il ne laisse pas venir trop de jonques 
japonaises faire le commerce au Cambodge, parce que les Japonais qui viennent y faire le 
commerce ne cessent de tourmenter et de molester les habitants, de leur dérober les biens en 
cachette et de leur faire toutes sortes de misères. Qu'il ne laisse venir qu'une ou deux jonques 
apportant les messages royaux du Japon, et que le principal chef de jonque mette aux fers 
tous les Japonais de l'équipage, et qu'il soit porteur d'un sceau du Japon. C'est alors que le roi 
du Japon fera preuve de réels sentiments d'affection pour le Cambodge et de son désir 
d’entretenir avec ce pays des relations amicales. 

De plus, lorsque le chef de jonque Yayiyamon sera arrivé au Japon, que le Japon l'autorise 
à retourner (au Cambodge) parce que le chef de jonque Y ayiyamon est un volontaire (khnoni 
àsà) au service de sa Majesté le roi du Cambodge.» 

On observera que cette lettre royale ne figure dans aucune version des chroniques, sans 
doute parce que les faits économiques les laissent en général indifférentes. 

Nous avons signalé plus haut que les annales de pagodes peuvent apporter des renseigne- 
ments intéressants. Voici un texte du début du XVII" siècle, d'autant plus utilisé par les 
historiens européens qu’il est somme toute seul connu de son espèce, qui présente un intérêt 
autant historique que social et qui s'intitule Rioen Sauvatàr Vat Sampuk «l’histoire de la 
pagode de Sambok».^® Apparemment, d’après le titre, il s’agit seulement d'une charte de 
dotation à la pagode de Sambok, de l’actuelle province de Kraceh. Mais en fait, elle comporte 
deux parties: la première parle de la construction de la pagode de Sambok et la seconde, du 
tribut offert au roi de l’Eau et au roi du Feu.” 

Voici le résumé de la première partie: 

En 1523 de la grande ère, soit 1601 AD, en l’année du Boeuf, le dixième jour de la lune 
décroissante, du mois de Màgha, le roi Sri Suriyobarna, par ferveur bouddhique, décida de 
construire des pagodes dans les régions éloignées de la capitale. Alors, il ordonna à Brah 
Mâggârâjja^’ et à l’Uknâ Kâmmâdhirâja de prendre ses biens p>our construire dans la 
province de Sambok, un temple, une grande statue de Buddha^’ et des stupa servant de porte 
du royaume. 

C’est le roi Sri Suriyobarna qui régnait de 1603 à 1618 a.d. 

N. Péri, Essai sur les relations du Japon et de l’Indochine aux XVF et XVIF siècles, BEFEO, t.XXlIÏ, 
pp. 129-130. (La traduction de la lettre est dûe à G* Coedès.) 

L’Ecole Française d’Extrême-Orient en possède une copie sous la cote P8. 

A. Leclère, Mémoire de sur une charte de fondation d’un monastère bouddhique où il est question du 

Roi du Feu et du Roi de l’Eau, Paris, 1903. Ext. des comptes rendus des séances de V Académie des Inscriptions et 
Belles- Lettres, Paris, 1903; Cf. A. Leclère, Légende Djaray sur l’origine du Sabre Sacré Conservé par le Roi du Feu. 
Revue Indochinoise, n%, n.s. mars 1904, Hanoï, pp. 366-369. 

A. Leclère, op. cit, p. 4, a lu Mataréach. Je crois que le mot se lit màggaràjja, provenant du sanskrit 
marga + raja «roi des chemins». 

Le mot Brah ji désigne la grande statue de Buddha. Cf. S. Tandart, Dictionnaire Cambodgien- Français, 
Phnom Penh, 1935, p. 81; J. Guesdon, Dictionnaire Cambodgien Français, Paris, 1921, p. 522. 

C’est là qu’on installait le premier poste officiel de contrôle où l’on recevait des messages officiels venant du 
Laos. Cf. infra, pp. 10-11. 



KHIX Sok 


2(!6 

Une fois que la construction fut achevée, le roi chargea le Brah Mâggaràja et l’Uknâ 
Kâmmâdhirâjja d’emmener'* à la pagode quarante familles d’esclaves’* qui avaient fait 
preuve de fidélité et de dévouement à son égard. Ces familles, selon la décision du roi, étaient 
chargées de veiller sur le temple, sur la grande statue de Buddha et sur les stupu. 

Alors, le roi Sri Suriyobarn daigna appeler le Samtec Brah ariya Gâthâ’^, Samtec Brah 
Nagavan’” lequel fut chargé de veiller sur la porte du royaume avec les quarante familles 
d'esclaves. 

La moitié des taxes imposées aux marchands de bétel, de vannerie, de vaisselle, des 
plateaux de bois, de tissus, de malles de bois, arrivés dans la région, devait aller dans le 
budget de la pagode, l’autre moitié dans celui du gouverneur. 

Le texte énumère ensuite les terrains, les hraek^"*, les lacs et les bois qui furent offerts à la 
religion bouddhique. 

L’Uknà Vaiisà Anjit fut chargé de rassembler les kumlos*^ pour couper du bois, du rotin, 
du chaume destinés à l'entretien du temple, de la pagode afin que la religion bouddhique ne 
soit pas déshonorée. Dans les temps à venir, que tous les mandarins préservent la religion 
bouddhique, que les biens matériels de la pagode ne soient pas détériorés. 

S’il y avait des messages du roi ou de la reine du Laos, il fallait les traduire, et avec deux 
parasols et une litière'', le gouverneur avec tous les agents devaient les recevoir et les 
accompagner. 

L’histoire de Sambok nous fait connaître en plus de la construction du temple de Sambok, 
une œuvre religieuse du roi Sri Suriyobarna omise par les chroniqueurs, l’importance du 
Bouddhisme dans la société khmère au XVir* siècle et l’administration aux confins du 
royaume. La présence à la frontière de ces deux autorités, religieuse et civile, est corroborée 
par les notes du marchand hollandais Gérard Van Wusthof, qui voyageait à travers la région 
de Sambok au début du mois d'août 1641'^: 

Il semble qu'on ait tort de traduire systématiquement le mot pros par «affranchir» ou «libérer», car le sens du 
mot dépend absolument du conte.xte. Il s’agit ici non pas d’un affranchissement, mais simplement d’un changement de 
maître d’où le changement de statut de ces esclaves. Cf, A. Leclère, Les Codes Cambodgiens, t.I, pp. 171-172. 
Pourquoi le roi décida t-ii de choisir parmi ceux qui lui étaient fidèles? Nous comprenons qu’il y a peut-être deux 
raisons: l’une sur le plan physique, les travaux accomplis quotidiennement pour la pagode étant moins pénibles 
qu'aillcurs, et l'autre sur le plan spirituel, en faisant leurs devoirs, ces esclaves accumulaient des mérites pour leurs 
\ les futures. 

Nous avons choisi le mot «esclave» pour traduire le mot khmer khnum dont le statut est plus proche de celui 

des serviteurs. 

L'ancien titre du chef de pagode. 

Le texte précise qu'il s'agit de Maha Sani^ha raja «roi des bonzes». 11 avait probablement sous son autorité 
tous les bonzes de la circonscription de Sambok 

Ce sont des cours d’eau naturels ou artificiels qui relient le fleuve aux étangs. Grâce aux braek, pendant la 
saison des pluies, l'eau de fleuve remplit les étangs et pendant la saison sèche, elle coule des étangs vers le fleuve. Le 
système des braek permet de régulariser le débit du fleuve et d’enrichir tous les ans la terre de l’arrière-berge avec des 
alluvions déposées par l’eau du fleuve. Cf. J. Delvert, le Paysan cambodgien, p. 62. 

Nous pensons que le copiste a éent par erreur kunilok au lieu de kumloh qui désigne une catégorie d’esclaves 
de pagode Cf, A. Leclère, Les Codes cambodgiens, t.I, p.l72, n.3. 

C est la traductifin du mot rajadhyqna , un terme du vocabulaire royal qui correspond au terme populaire sa 
lien. C’est un composé sanskrit, râja + dhyâna. L’auteur s’est trompé en utilisant dhyàna «méditation» au lieu de 
yânü «véchîcule». 

F. Garnier, Voyage inconnu des Néerlandais du royaume du Cambodge au pays de Louwen, Revue de la 
Société de géographie, sept-oct, 1871, pp. 254-255. 
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«Sombaboer*^ est gouverné par un Radia Pourson", qui a sous scs ordres un Tévinia et des 
Nappra/’ Ce fonctionnaire'*'’ remplace le roi pour toutes les affaires courantes, comme se 
trouvant sur les frontières du Cambodge et du pays de Louwen‘‘\ il est en même temps le chef 
des prêtres. Toutes les barques qui montent ou qui descendent le fleuve ont à rendre compte à 
Sombaboer de leur cargaison et de leurs passagers, et doivent faire quelques cadeaux, si elles 
ont besoin d’aide pour le passage. Nous fîmes hommage au gouverneur d’un certain nombre 
de petits miroirs, ce qui nous mit en grande faveur auprès de lui.» 

Tout ce que nous avons exposé dans les pages précédentes laisse entendre que les chroniques 
modernes, à part le problème de chronologie, contiennent une part de vérité sur les faits, ce 
qui est contraire à la thèse de M.Vickery qui, dans son travail'*’* «Camhodia after Angkor, îhe 
Chronicular evidence for the fourteenth to sixteenth centuries», affirme que la partie de la 
chronique qui traite de la fin du règne de Nibbânapada jusqu'au roi Ang Cand est purement 
fictive'*’, que le prince Jây Jetthâ, fils de Satthâ n’a pas existé*" et que les auteurs des 
chroniques récentes ont crée leur histoire de toute pièce. 

Nous pensons au contraire que les auteurs de chroniques se sont efforcés de retracer tant 
bien que mal l’histoire du Cambodge à partir des documents qu’ils avaient à leur disposition. 
Le jugement de M.’Vickery sur les annales khmères, en ce qui concerne le XVI" siècle, 
pourrait être soumis à révision, car les quelques inscriptions de l’époque que, selon toute 
vraisemblance les chroniqueurs ignoraient, le contredisent. Ce sont: 

a. - les deux inscriptions d’une galerie des bas-reliefs d’Angkor Vat, 

b. - l’inscription de Vatta Nagar à Kamban Càm (K82), 

c. - les inscriptions modernes d’Angkor n*”* 2 et 3. 

a.- A Angkor Vat, il y a deux inscriptions très courtes, gravées sur les murs de la galerie 
des bas-reliefs. Ces inscriptions ont fait l’objet d’un article de G.Coedès, publié dans le 
Journal Asiatique en 1962, fasc.2, pp. 235-248, intitulé «la date d’exécution des deux 
bas-reliefs tardifs d’Angkor Vat». 

Nous reproduisons ici, le texte translittéré et la traduction de G.Coedès: 

«I. Face orientale, aile septentrionale: 

brah pâda Mahâvisnuloka thve bvum dàn srac nau phen byar luh thieh raja brah pâda 

Stac brah râja onkàra parmmarâjâdhirâja râmâdhipati p2UTnmacakrabartt[i]râja pre 

brah mahîdhara nâ ràjasilpi punah chlak phen niyày anu kumiuh astasaka 

maminaksatra buddhabâra purnnami bhadrapadda. 

C’est le village de Sambor, situé environ à 20km au nord de Sambok. 

les mots khmers notés par Van Wusthof ont été d’abord déformés par son interprête qui était malais. Par 
conséquent, d’après le contexte, Pourson vient probablement du composé raja + pamroe qui signifie «envo\é du 
roi». 

Probablement un bana et des dignitaires religieux, car dans les inscriptions d’Angkor Vat, les titres de 
certains religieux débutent par l’expression anak brah. Cf. IMA, XXI, î. 27-28, BEFEO, l.LX, p. 179, 

** E. Aymonier, Le Cambodge, t.I, pp. 299-303, donne le détail de l’administration du Royaume du Cambodge 
à la fin du XIX*^ siècle. 

Le Laos. 

Thèse en vue du titre de «Doctor of Philosophy», soutenue en décembre 1977 à TUniversité de Yale, voI.L 
550 p, vol. II, 203p. 

M. Vickery, Ibidem, p.293. 

M, Vickery, Ibidem, pp. 238-239 et pp. 251-252, 



Traduction: 


S.M.Mahâvisnuloka n'avait pas encore achevé deux panneaux; lorsque monta sur le 
trône S.M.Brah Râjaonkâra Paramaràjâdhirâja Râmàdhipati Paramacakravartirâja, il 
chargea Brah Mahïdhara, des artisans royaux, de sculpter sur les panneaux un récit . . . 
en l’année çaka huitième (de la décade), année du Cheval, mercredi, pleine lune de 
Bhadrapada.» 

«II. Face septentrionale, aile orientale: 

vrah pâda mahâvisnuloka thve bvum dàn samrac nau phdân byar thlen râja vrah pâda 
samtec vrah râjaonkâra parmmarâjâdhiràja ta parramapavitra oy chlâk niyây osa 
sarnrac nà luh ta ekacatvara-astapahcasaka kumaksatra pùmnamî phalguna âdityabâra 
sarnrac nu rppyaii bhnàk tai byar mum ru vreh. 

Traduction: 

S.M. Mahâvisnuloka n’avait pas encore achevé deux panneaux; lorsque monta sur le 
trône S.M.Brah Râjaonkâra Paramarâjadhiràja Paramapavitra, il fît sculpter un récit. 
On s’efforça de le terminer en un-quatre-huit-cinq çaka, année du Porc, pleine lune de 
Phàlguna, dimanche. Les deux galeries et balustrades furent achevées solidement 
comme dans le passé.» 

Les deux inscriptions sont ainsi datées respectivement de 1546 et 1564 a.d. (Julien). On 
remarquera que plus de quatre siècles après sa mort, les Khmers pouvaient encore attribuer 
correctement le temple d'Angkor ’Vat à son roi constructeur appelé par son nom posthume 
Mahâvisnuloka, qui était Suryavarman IL’’ On peut estimer que cette reconnaissance 
dépasse la mémoire humaine. Il est intéressant de noter que le nom du roi qui ordonna de 
sculpter les bas-reliefs correspond exactement à celui cité par les chroniques modernes. Dans 
la première inscription, le roi s’appelait brah pâda stac brah râjaonkâra parmmarâjàdhirâja 
râmàdhipati parmmacakrabarttiràja, dans la seconde, vrah pâda samtec vrah râjaonkâra 
parmmarâja âdhirâja ta parmmapavitra. 

Selon la version de Vàmh Juon, t.III, p. 190, ce roi s’appelait Brah Cand Râjâ et son nom de 
sacre était Brah Paramaràjâdhirâja^^ ràmâdhipatî, ce qui correspond au nom du roi cité par la 
première inscription. Après avoir remporté la victoire sur le roi Kân il régna de 1529 à 1567. 
Cela montre que le nom du roi n’a pas été inventé et que les renseignements utilisés par les 
auteurs de chroniques ne pouvaient provenir que d’une mémoire écrite. 

b.- A Vatta Nagar de la province de Kambah Câm, il y a une stèle du XVF siècle portant 
deux textes, l’une en langue khmère, l’autre en pali.^^ Examinons d’abord l’inscription en 
langue khmère. 


” D après la légende khmère, le temple d’Angkor Vat fut construit par Brah Bisnukâra, sous le règne du roi 
légendaire, Brah ketu Mâlâ. Cf. Recueil de contes et légendes cambodgiens relatifs à l’onginehistonque et géographüjue, 
lasc V, 1ère éd. P. Penh, 1%3, pp. 1-27. Cf. Chroniques royales du Cambodge, vol.I, chap. VI, 

Les autres versions de chroniques l'appellent par le même nom. 

J . Killiozat, Comptes rendus de l'Académie des Inscriptions et Belles-Lettres, 1969, pp. 93-106. 
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Texte: 

(1) subbham astu 1488 (2) saka khâl naksatra (3) catudasï uposa (4) tîha âsàdha candra 
vâra (5) mülanaksatrachâ (6) yâ bïr do pascîm (7) sarntec uknâ (8) yasya sri saugandha- 
pada (9) sthâpaka brah mhà sîrika (10) dhâtu ày jaiyabi (11) rasâktî thve mhâ vîhâra 
( 12) sema ver kurn an (13) mhà nàgasena pavîtra. 

Traduction:^* 

(1) Que le bonheur soit! En 1488 (2) saka, année du Tigre, (3) quatorzième jour, vigile 
(4) , du mois d’ Asàdha, un lundi (5) Mula Naksatra, (6) l'ombre étant de deux (mesures) 
inclinés vers l’Ouest®^, (7) le Samtec Uknâ (8) yasy Sri Saugandhapada (9) fondateur de 
l’excellente grande fortunée ( 10) relique à Jaiyabi (11) rasakti, a fait construire le grand 
monastère (12), poser les sima^^ et il l’a confié au Kam an ( 13) Mahânâgasena pabitra. 

Donc en 1566 a.d., il y avait un Samtec Uknâ yasy Sri Saugandhapada qui était fondateur 
du stupa et du temple situé dans l’enceinte de Vatta Nagara, temple jadis consacré au Buddha 
Jaiyabirasakti. Il reste maintenant à savoir, à travers ce titre, le rang social qu’occupait le 
fondateur. 

M. J. Filliozat a fait remarquer que le mot yasy est un mot inconnu”, mais que selon M. Au 
Chhieng, il «paraît correspondre à un terme de classification des dignités qui est yasy et 
précise le rang hiérarchique de l’Ukha ou «dignitaire» en question.» 

L’opinion de ce dernier nous paraît fort acceptable, car yasy vient du pâli yasa qui signifie 
«gloire, renom». Quant à l’expression Samtec Uknâ, elle n’indique que le rang du dignitaire. 
Enfin, Sri Saugandhapada est un terme de dignité et il peut être également l’indication d’un 
rang dans la hiérarchie. 

Le texte khmer garantit que Sri Saugandhapada, avec ce titre d’Ukha, ne pouvait pas être 
un roi régnant. Revenons maintenant au texte pâli dont les six premières lignes nous donnent 
des indications précises sur ce personnage. 

Texte^'^: 

( 1 ) siddhir astu - siri sogandhapadâdhinàmmo 

(2) patto ranho ca dhammiko mahàparamma nibbânapada 

(3) nâmo vipasano anâvilo acalpasâda buddhasà- 

(4) sane khattiyakannâ upasikâ varajetthâ va khattiyâ 

(5) rüpasobhâ bhiriyâ tasya râjaputti ekapitâ” 

(6) dve khattiya bahùsaddhâ puhnarn katva labhissantam 


Voulant rester plus près du texte khmer, notre traduction diffère partiellement de celle de M.J. Filliozat. 

“ M.R. Billard nous a communiqué la date correspondante dans le calendrier solaire: lundi matin, 1er juillet 
1566 julien. 

Cf. M. Giteau, Le bornage rituel des temples bouddhiques au Cambodge, publ. de rtfliO, voi, LXVIli. 
1969, 153p. 

J. Filliozat, Comptes rendus p. 104. 

Nous remercions M. Claude Jacc|Lies qui nous a aidé a comprendre ce texte. 

M.J. Filliozat a lu eka(dhi}tq. 
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Traduction: 

Que le succès soit! Celui qui a obtenu du roi*® Mahâparama Nibbânapada, fidèle au 
dharma^\ le nom éminent de Srî Sogandhapada, est tranquille, sans trouble, pur, a 
atteint le vipassana''^ de la doctrine bouddhique. Son épouse, née du même père, fille de 
roi, est une belle princesse, excellente aînée, c'est une princesse, une fidèle bouddhique. 
Les deux princes, avec beaucoup de foi, ayant fait des mérites obtiendront*^ 

Remarquons que le terme ekapità «qui a un seul père» signifie que Sri Sogandhapada et son 
épouse sont nés du même père, (mais de mères différentes). Comme elle était râjaputti 
«princesse», Sri Sogandhapada l’était aussi. Enfin leur titre de prince est confirmé par le mot 
dve khattiya «les deux princes». 

Les deux inscriptions parlent sans aucun doute, du même personage. Ce prince était le fils 
d'un roi dont le nom posthume était Mahâparama Nibbânapada. 

Qui était-ce roi? 

Comme sur cette période, nous ne disposons pas d'autres sources que les chroniques, il 
n'est pas possible de donner une réponse non problématique. Toutefois, trois versions de 
chroniques** placent la mort du roi Ang Cand Paramarâjâ, l’auteur de deux courtes inscriptions 
d’ Angkor Vat étudiées ci-dessus, en l’année du Tigre.** Il est donc probable que Mahâparama 
Nibbânapada soit le nom posthume de ce roi Ang Cand, fondateur de Lanvaek, capitale du 
Cambodge au XVP siècle. Si cela est vrai, la mort de ce roi devrait avoir survenu avant le 1er 
juillet 1566, date de l’inauguration du monastère de VattaNagara. 

Examinons maintenant l’interprétation de cette stèle par M. Vickery. A la page 230 de son 
travail, il écrit: 

«Si nous nous tournons d’abord vers la partie khmère de l’inscription, nous trouvons qu’en 
l’année du tigre 1488/1566 un dignitaire de haut rang (Samtec Uknà) avec le titre de Srî 
Saugandhapada fut le fondateur d’une relique et d’un monastère dans un site. Or dans les 
chroniques la date 1488/1566 marque la mort d’Ang Cand. 

Il semble très probable, cependant que l’inscription consacre un monument funéraire à 
Ang Cand et que le nom posthume Nibbânapada, plutôt que de désigner le prédécesseur 


.VI. J, Fiiliozat a mis en note: «D'après une correction, putto au lieu de patto^ suggéré par M.Au Chhieng, on 
aurait simplement à entendre que le personnage désigné était «fils de roi», ce qui s’accorderait bien avec le fait qu’il 
est khattiya ainsi que son épouse, «fille de roi, princesse» rajaputti. C’est piossible, mais cette correction n’est pas 
nécessaire. 

“ M.J. Fiiliozat traduit dhammiko par «le nom religieux». Cette traduction n’est possible qu’en supposant 
l’emploi de nominatif à la place du génitif pour le nom et l’épithète du roi. 

Le mot signifie «inspection» qui est la lumière intuitive apparaissant brusquement et révélant la Vérité sur 
l’imperinanence, sur la misère et sur l’impersonnalité de tous les phénomènes corporels et mentaux de l’existence. 
C}. Nyanatiioka, Vocabulaire bouddhique de termes et doctrines du canon pâli, Paris, 1961, p. 265. 

La suite i.le 1 inscription parle de l’installation, par Sri Sogandhapada, de la relique sur une tour du temple de 
Jayabirasakti ( Vatta Nagara) et de ses voeux pour sa vie future. 

“ Les trois versions sont celles de Vatta Kok Kâk, Vatta Sitpùr et Robal Khsat. 

“ Selon SP, t. III, p. 5, la mort du roi était en l’année du Tigre, 1488 de la grande ère; Robal khsat, fasc. 1 , p. 
7Üa, en l’année du Tigre, 1488 de la grande ère (il faut corriger le chiffre 4 de la colonne des dizaines en chiffre 8 pour 
que cela soit cohérent avec le reste du texte); KK, 1. 1, p. 41, en l’année du Tigre, 1524 de la grande ère (cette version 
s’est trompée de 36 ans dans le millésime). 
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d Ang Cand comme certaines parties de l'analyse du texte le laisseraient penser, appartien- 
draient véritablement à Ang Cand lui-même, ainsi que je concluais ci-dessus sur d'autres 
bases. 

Le Saugandhapada de l'inscription khmère est naturellement le même nom que le Sogan- 
dhapada du pâli et aussi le même que le Sugandhapada des chroniques et s'ils désignent la 
même personne, l'interprétation de Filliozat signifie qu'Ang Cand était responsable de la 
reconstruction de ce temple qui devint son monument funéraire. Cela signifie aussi que les 
chroniques peuvent être confuses sur le titre Sugandhapada, lequel, plutôt qu'appartenant au 
frère d’Ang Cand, aurait été un autre titre d’Ang Cand lui-même.» 

De ces analyses, M. Vickery a tiré la conclusion suivante*^: 

«Les noms posthumes par lesquels il semble être désigné sont bien connus dans les 

chroniques Nibbânapada comme le premier roi de la période post-angkorienne et 

So(u)gandhapada comme le frère aîné d'Ang Cand qui régna au début du XVI" siècle. 
L’analyse du texte et de la chronologie a fourni cependant la preuve que le règne de 
Nibbânapada fut déplacé et qu'à l’origine, il appartient au XVI" siècle.» 

Dans la démonstration de M. Vickery, il y a deux confusions: 

1“-I1 a reconnu que Samtec Uknà Saugandhapada était un dignitaire de haut rang, et 
quelques lignes plus bas, il a affirmé que le Saugandhapada de l’inscription khmère, celui du 
texte pâli et celui des chroniques désignent le même roi. 

2"- Il a abrégé le nom de Mahâparama Nibbânapada en Nibbânapada, pour affirmer 
ensuite que les chroniqueurs modernes ont fait de ce roi du XVI" siècle, le premier roi de la 
période post-angkorienne. 

M. Vickery écrit dans son travail à la page 252"’ que le prince Jây Jetthâ est fictif, parce 
que ce nom ne figure que dans les chroniques récentes et qu’il ne se trouve ni dans les 
mémoires des Espagnols, ni dans le fragment de chronique offert au roi du Siam en 1808 et 
traduit en langue thaie."* M. Vickery accorde trop de confiance à ces documents qui pourtant 
comportent des lacunes. 

Cependant, grâce à trois inscriptions de l'époque, nous pouvons apporter des confirmations 
sur la famille du roi Satthâ. 

Voyons maintenant ce qu’en disent les chroniques"®: 

«Le roi Satthâ naquit en 1543 a.d. de Brah Paramarâjâ et de la reine Brah Sujàti Stri. En 
1579, après la mort de son père, il fut consacré roi sous le nom de Brah Mahindarâjâ. Son 
épouse nommée Bau qui avait été Anak Mnân fut élevée au rang de la première reine sous le 
nom de Brah Bhagavatï. Avant le couronnement en 1576 a.d., elle donna naissance à un 
prince nommé Jây Jetthâ, et en 1580 un autre prince nommé Cau Banâ Tan qui par la suite fut 
appelé Paramarâjâ. ■"’» 


M. Vickery, Ibidem, pp. 229-230. 

M. Vickery, Ibidem, pp. 206-211. 

La version originaie est en langue khmère, elle fut offene au roi Brah Buddha Ÿat Hvâ Cuiâlok en 235 1 de 
l’ère Bouddhique, soit 1808 a.d. Cette version est différente de celle qui a été offerte par le roi Ang En en 1796, 

signalée par G. Coedès dans son article «Essai de classification des documents historiques camlxxigiens 

BEFEO, t. XVIÏI, 9, p. 16; Cf, La collection en langue thaie de Brah Jum Bansavaîar, Edition Guru Sabha, î. XLl V, 
pp. 231-242. 

Nous suivons la version de Vârnh Juon, t. ÎV, pp. 206, 229, 232 et 239. 

Cf. VJ,t. IV, p. 270. 
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«En 1585, l’autre épouse de Satthâ, l’Anak Mnân Baen donna naissance à Cau Banâ Nom. 
Enfin en 1586, le roi Satthâ abdiqua et mit sur le trône du Cambodge ses deux fils Jày Jetthâ et 
Banâ Tan’.» 

Selon l’inscription d’Angkor Vat IMA n‘’2, le nom de la mère du roi qui correspond à 
Satthâ au lieu de Sujâti Strî était Sri Sujâtà. Comme les significations des deux mots Sujâti et 
Sujâtâ sont presque équivalentes’*, cela prouve que la déformation des noms des rois par les 
chroniques modernes est minime. 

L’inscription d’Angkor Vat IMA n°3, 1.9, donne comme nom du roi de Satthâ, Brah Jây 
Jetthâdhirâja ohkâr Paramaràjàdhirâja. La première partie de cette expression, Jây 
Jetthâdhirâja est reprise par les chroniqueurs comme le nom du roi avant son couronnement 
et le terme Jetthâ, par altération phonétique donne le mot Satthâ. En 1583, l’auteur de 
l'inscription du Bhnam Pàkhaen’L Samtec Brah Râjamuni l’a également appelé par le même 
nom Jây Jetthâdhirâja, tandis que le mot Paramarâjà, qui suit o/ikqr est son nom-titre, lequel 
est repris par plusieurs versions des chroniques.” 

Quant au nom de sa première épouse, Brah Bhagavatf* et celui de son fils, Brah Paramaràjâ 
(Cau Banâ Tan’), ils sont également attestés par la même inscription aux lignes 33 et 61 
respectivement: 

«Samtec Brah Bhagavati srî cakkrabatti arggarqja mahesi brah bidharnindra jeyya rqja debi 
sri dharnima dhitq pabilra» et «Samtec brah paramarqjqdhirqja». 

Cette inscription a fourni un autre détail qui nous paraît capital, puisqu’il montre que les 
chroniques ont conservé les faits authentiques. Sur la face B, à la ligne 27, on a gravé Sarntec 
Brah Rajadebi pabitra biyr brah ang» les deux augustes épouses royales», qui peuvent 
correspondre à Brah Bhagavati et à Anak Mnân Baen’* des chroniques. Mme S. Lewitz’* n’a 
pas pris garde au mot biyr «deux» dont pourtant elle donne l’orthographe moderne bir’’’’ et 
traduit l’expression ci-dessus par «S.M. la reine». De même, elle traduit par le «petit 
prince»”* l’expression brah rqjaputra qui ne comporte aucune indication de nombre (et par 
conséquent le nombre des princes est tout à fait indéterminé) et qui ne précise en rien l’âge du 
prince. 

Les inscriptions d’Angkor Vat IMA 2 et 3 et celle du Bhnarn Pâkhaen portent chacune la 
date d’un fait historique déterminé. Elles permettent donc en plus de la vérification des noms 
et de la généalogie de la famille royale, comme nous l’avons montré plus haut, la correction 
de la chronologie qui est l’un des problèmes fondamentaux des chroniques modernes. 

Commençons d’abord par l’IMA n*’ 2. De la ligne 10 jusqu’à la ligne 13, on peut lire: «En 
1499 de la grande ère, l’année du Boeuf, le samedi quatorzième jour de la lune croissante du 

' Dans i'usage khmer, les mots sri «prospérité, fortune» et strî «femme, épouse» ont le même sens de 
«icmme** Les deu.x composés sujCui [su «bien^> + jân «naissance») et [su «bien» ^ jûtâ «fille») ont presque la même 
signification, 

' ’ Cf, KHIN Sok, Deivc inscriptions tardives du Bhnam Fàkhaefi K4ô5 et K285, BEFEO, t. LXV, pp, 271-280. 

Cf. KK, î. 1, p. 43; P3, t. II, p. 18; SP, t III, p. 6; P65, p. 17; P64‘, p. n. 

Vî me S. Lewitz n'a pas mentionné ce mot, Cf, Textes en Khmer moyen. Inscriptions modernes d'Am^kor 2 et 3, 
HI FEO^ t. LVIl,p. 113, 

^ Il est probable que l’auteur de Pinscription ait utilisé le mot brah râjadebi. pour désigner les épouses du roi, 
sans faire distinction entre la reine et Pépouse secondaire. 

S. Lewitz, Ibidem, p. 117, 

S. Lewitz, Ibidem, p. 1 U , n. 12. 

S. Lewitz, Ibidem, p. 117, 
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mois d’Asâdha'^’, j’apprenais*® que le Roi*', mon fils, par dévotion réparait ce Brah Bisnulok.a*‘ 
de l’ancien Kambuja afin qu’il fût parfait comme autrefois.» 

Cette inscription nous laisse entendre que le roi Satthâ a été couronné roi avant juin 1577. 
''/oilà un repère. Si nous examinons de près le texte de l’IMA n“3, de la ligne 16 à la ligne 21, 
nous verrons que les travaux de réparation du temple d’ Angkor Vat se situent au début de son 
règne. *^ Par conséquent, il est très probable que le roi Satthâ monta sur le trône au début de 
l'année 1577. Parmi les chroniques modernes, seule la version de V'atta Sitpùr place cor- 
rectement le couronnement en l’année du Boeuf, 1499 de la grande ère. 

Ensuite, grâce également à riMAn®3, 1.54, nous pouvons corriger la date de naissance du 
Prince Pararaarâjâ (BanâTan’), qui est le mercredi quatorzième jour de la lune décroissante, 
du mois d’Asâdha, en l’année du Lièvre, 1501 de la grande ère, correspondant au mercredi 22 
juillet 1579 Julien. Il n’y a que deux versions, celle de Vatta Kok Kâk et P64' qui ont 
correctement daté la naissance de ce prince en l’année du Lièvre. 

Enfin, le couronnement des deux fils de Satthâ n’a pas pu être célébré avant le dimanche 12 
juin 1583 a.d. grégorien, date à la quelle un grand dignitaire religieux, Samtec Brah 
Ràjamuni, exprimait encore à travers une inscription*"* son souhait que le roi Jay Jetthâ eût 
son fils pour successeur. 

Maintenant examinons les renseignements laissés par les Européens cités par M. Vickery, 
qui sont les suivants: 

«The Europeans*^ left Cambodia by ship and travelled to Sinoa, Cochinchina. From there 
they went overland to Laos. The old king and his elder son and daughter had died. His 
younger son with his mother, aunt, and grandmother were still there. They offered to take 
him back to Cambodia, but the family at first objected because he was the sole heir and the 
trip was dangerous.» 

Il n’est pas très difficile d’identifier les principaux personages cités dans ce passage. «The 
old king» était le roi Satthâ*®, le «elder son» le prince Jay Jetthâ et la «daughter», si elle n’êtait 
pas une fille du roi, pourrait être sa bru, l’épouse de Jay Jetthâ, puisque d’après cette même 
source*”', un des fils de Satthâ avait pour épouse une fille du roi du Laos. Enfin le «younger 
son» était Banâ Tan’. Si nous supposons que le prince Jay Jetthâ était fictif, le roi Satthâ 
n’aurait eu que deux fils. Dans ce cas comme le texte disait que le plus âgé, c’est à dire 

Le samedi 29 juin 1577 a.d. julien. 

L'auteur de ce te.xte est Samtec Brah raja mâtâ mhâ kalyâna vatîï sri sujâtà uttama jâti ksatrï brah maha 
upasikâ ratna pabitra, qui était la reine mère du roi Jay Jetthâ alias Satthâ, 

“ ‘ Il est vrai que la reine peut avoir appelé dans une inscnption, peut-être gravée longtemps apres les laits cites, 
son fils, roi, même s'il ne l'était pas eflectivement au moment où il faisait réparer le temple d' Angkor Vat. 
Cependant on peut tenir pour vraisemblable qu’un simple pnncc ne pouvait s’attaquer â une tâche aussi considérable 
et que le pouvoir royal lui était nécessaire. Ceci est d’ailleurs confirmé par TIMA n'*3. 

Le temple d’ Angkor Vat. 

La partie de la phrase que nous comprenons «début du règne du roi Sanhâ>» est la suivante: numgi arnhi kùl jâ 
prathanim samtec brah Maha upchaka pân îhlen scoy râj sampatta gron râja praveni noh. Mme S. Lewitz l'a compris 
autrement; «lorsque S.M. le grand upâsuka monta sur le trône et devint protecteur de la lignée princière». Cî, 
S. Lewitz, Ibidem, p. 112. 

Cf, KHIN Sok, Ibidem, p. 273. 

M. Vickery, Ibidem, p. 207. Cf, Blair and Robertson, The Philippines Islands vol. \V, 

pp. 142-145. 

M. Vickery préféré le no nmer Jay Jetthâ. 

A. Cabaton, Brève et véridique relation des événements du Camhtfdge . , , p. 126 et p. 1 ri. 
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Paramarâjâ BanâTan', était mort, il ne reste que le plus jeune qui était BanâNom, âgé d'une 
douzaine d’années en 1596.*“ Alors, il était trop jeune pour être consacré roi du Cambodge en 
1597. 

La comparaison des données des chroniques avec celles des inscriptions et des documents 
européens nous montre que les annales cambodgiennes qu’elles soient modernes ou anciennes, 
contiennent certes des lacunes dues aux causes suivantes: 

a. - les auteurs des chroniques n’ont jamais reçu de formation appropriée, d’où le 
manque de discernement, ce qui explique la présence dans les chroniques, des passages 
légendaires tels que la naissance du roi Kan, l'histoire du Ghlârnn Mïoen par exemple. 

b. -les conditions de travail de ces auteurs: ils étaient souvent dépendants du pouvoir 
royal, d’où leur partialité. 

c. -la transmission de ces annales d'une génération à l’autre se faisait toujours par une 
copie manuscrite. Alors les documents sur lesquels sont fondés les travaux des chroniques 
modernes n’étaient que des copies comportant éventuellement des erreurs et des ajouts 
accumulés au cours des siècles: d’où en particulier la déformation des noms des rois et la 
divergence dans la chronologie. 

Malgré cela, les chroniques modernes conservent encore des traits authentiques comme 
par exemple le nom du roi auteur de deux inscriptions de la galerie du bas-relief d’Angkor 
Vat, ceux des membres de la famille du roi Jay Jetthâ et l’intervention européenne au XVI° 
siècle. G. Coedès, après avoir lu Brève et véridique relation des événements du 

Cambodge d’A. Cabaton, a modifié son jugement sur les chroniques khmères, jadis trop 

sévère, en écrivant ceci*®: 

«Ces récits cambodgiens®® contiennent des erreurs manifestes. Ainsi, Blas Ruiz et Diego 
Belloso ne sont «venus du Laos» qu’après avoir tué l’usurpateur et après toutes sortes de 
pérégrinations. Il est néanmoins curieux de constater avec quelle exactitude les meilleures 
recensions rapportent le nom des étrangers, leur qualité de fils adoptifs de Apram Langara®' 
(Belloso avait épousé une des cousines du roi), la date de leurs exploits et, en gros, la marche 
des évènements: assassinat de l’usurpateur et restauration de la dynastie légitime. Cette 
constatation contribuera peut-être à corriger le jugement, d’une sévérité exagérée, qu’on 
aime à porter sur la valeur des sources indigènes de l’histoire du Cambodge.» 


Cf. supra, p. 16. 

G. Coedès, Compte rendu de Brève et véridique relation des événements du Cambodge, par Gabriel Quiroga 
de San Antonio, BEFEO, t. .XIV, 9, p, 47. 

Les chroniques cambodgiennes. 

''' C’est le roi Satthâ. Cf. B. P. Groslier, Ibid, p. 17; .A. Cabaton, Ibid, pp. lül. 
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Le Van ThdCâchMangdà'ùthè-kyXXdtDkNG THAÏ MAI, paru à Hanoi en 1961 donne 
p. 315 une poésie du HUŸNH THÛC KHÀNG', écrite en 1910 et intitulée; 

Gap ban (cô dao) moi bi dày ra Côn-lôn 

TânglinhmucOÔ QUANG LINH. 

«Quyén nifo^c côn hèn, quyên giao thap, 

«Tri thân chua mo’, tri dân ngây. 

«Làng nô, lüy quyët xô nên do 
«Chffthâp cô'toan du’ng xufnày. 

«Sông giô tifbé thông bien mô’i, 

«Giông mua mot gôc côi tù dày. 

«Này bâu tâm suf ra sao dây? 

«Muôn moi td tàm chda kéo dây. 

«No’bà'y nhifnuî trâ chiüa rôi, 

«Gap châc, không dè giffa dâo côi. 

«Âu A tiftriêu dà hiêp mot, 

«Khdng, Gia hoc giôl nô’chia dôi. 

' Huÿnh TTidc Khâng (1876-1947) était originaire de la province de Qu^g-nam où il fit des études traditionnelles. 
Très tôt il sympathisa avec les lettrés tels Phan Bôi Châu et Phan ChàuTrinh. Dès 1906 il s'initia à la culture moderne 
et compta parmi les affiliés au mouvement nationaliste Duy Tân. En 1908 il soutint le mouvement dit «révolte des 
impôts» au Centre Vietnam. Il fut arrêté et exilé à vie à Poulo-Condore, dont il fût cependent libéré en 1921. 

En 1926, il fût élu Président de la Chambre des Représentants du Peuple dont il démissionna l’année suivante 
pour prendre la direction du journal Tieng Dân (La Voix du Peuple) dont il resta rédacteur en chef pendant seize 
années. Au moment du coup de force japonais, en Mars 1945, il déclina l’offre qui lui était faite d’entrer au Conseil 
des Ministres. L’année suivante, il participa au Gouvernement d’U nion Nationale, où il occupa la charge de Ministre 
de l’Intérieur, et lorsque Hô' Chi Minh vint négocier en France, il assuma les fonctions de Président par intérim. Au 
début de la résistance contre les Français, il fût envoyé en mission dans la zone des combats. Il y tomba malade et 
revint mourrir dans sa province natale en 1947 (Tran Vân Giâp- Ng Tu chg Phiiçng - Nguyen Vân Phù - Ta Phong 
Châu: Ltloc Truyên Câc Tàc-gia ViêtNam TâpII. Khoahçcxâ hçi. Hà-nôi 1972). 
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«Ruôt rà nu’ôfc thâm tinh giao mât, 

«Ngày thâng thoi du’a cüa bâu ro’i. 

«Trô chuyçn hôm nay nên nhô’mài, 

«Bên kia bô’bien song vang trô’i. 

Rencontre d’un ami (un prêtre) qui vient d’être exilé à Poulo-Condore (1910) Dédié au Père 

Quang Linh. 

Faible est le pouvoir, humble est la religion. 

Peu clairvoyants sont les puissants, pauvre d’esprit est le peuple. 

Asservis sont les villages, écroulées sont les bases, 

La bannière des Croisés s’étend sur le pays. 

Vents et marées devaient changer la mer. 

Pluies et tempêtes menèrent à l’exil. 

Comment dire notre désarroi. 

Par quel fil démêler l’écheveau. 

Une montagne de devoirs qui ne sont pas remplis. 

Une rencontre imprévue sur ce coin de l’horizon. 

L’Orient et l’Occident se rencontrent sur les quatre mers. 

Pourquoi confucianistes et chrétiens se heurtent-ils? 

Nos coeurs purs sont noyés de larmes, 

Jour après jour file la navette du temps. 

Nos échanges d’aujourd’hui nous feront souvemir toujours. 

Du rivage, la-bas, où les vagues résonnent sous le ciel.^ 

L’auteur de l’ouvrage, OÀNG THAÏ MAI, donne dans une longue note de bas de page, 
le commentaire suivant: 

«DÔ QUANG LINH,^ qu’on avait l'habitude d’appeler Cu (Cha) LINH, originaire de 
Duc-tho (Hà-tinh) était un prêtre, bon représentant du monde catholique patriote du début 
de ce siècle. OÔ QUANG LINH, ainsi que deux autres prêtres, CuTUÔNG (NGUYEN 
TUÔNG?) et Cu DÔNG (NGUYÊN THÀN OÔNG ?) étaient de fervents disciples de 
l’appel de PHAN BÔI CHAU. Ils ont participé à la propagation des idées de lutte contre les 
Français lors du mouvement Duy-tân. 

Ces trois personnages furent déportés au bagne de Poulo-Condore. Cu TUÔNG y est 
mort. Cu LINH et Cu DÔNG furent graciés quelques années plus tard, mais restèrent en 
Cochinchine, ne voulant pas demander aux autorités du Protectorat et à la Cour de Huê, la 
permission de retourner dans leur village natal.» 

L’enrôlement de chrétiens dans la résistance au pouvoir colonial avait déjà été signalé, 
pour le Nghê-an, par le Résident Supérieur de L’Annam. E. Groleau dans le rapport de fin 
de séjour (N" 107 du 11-2-1911)“* qu’il adressa au Gouverneur Générai lorsqu’il partit en 
congé administratif. On y lit: 

■ Huÿnh Thüc Khâng a d’abord écrit cette poésie en sino-vietnamien, puis l’a lui-même traduite en vietnamien. 
Nous avons fait une adaptation des deux textes pour tenter de rendre au maximum la pensée de l’auteur. 

* « HUŸNH THUC KHANG, comme les autres patriotes qui avaient étéàl’Ileàlamême époque et qui avaient 
un patriotisme opiniâtre, des idées démocratiques, une intelligence aigué, dit de lui; -«MrOÔ est fort en chinois sur 
les idées nouvelles qu’il connaît bien. Il n’est pas aveuglé par la religion comme d’autres». DÀNG THAÏ MAI. Ibid. 

“* FO 3/56. A.O.M. 
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«Les chefs du mouvement étaient parvenus, d’une part à enrôler dans leur parti, à l'aide de 
promesses d appui futur et de protestations d'amitié, sans doute aussi de compromissions 
plus matérielles, plusieurs prêtres ou cathéchistes indigènes du Nghê-Tinh et à exercer, par 
leur moyen, une action politique étendue sur la partie de la population catholique de cette 
région, population que l’on pouvait le moins s’attendre à voir pactiser avec les représentants 
d’un parti qui avait toujours été hostile, exclusivement composé de ses ennemis de caste et de 
religion, de ses persécuteurs de la veille et vraisemblablement du lendemain. Par l’inter- 
médiaire de ces prêtres une propagande efficace, dirigée contre nous était répandue dans les 
milieux catholiques, et des subsides élevés, dont le but et l’usage étaient manifestement 
connus des souscripteurs, étaient versés par eux et venaient grossir les ressources mises à la 
disposition du parti de CUCyNG-DÉ.» 

Les trois religieux dont parle E. Groleau sont-ils les mêmes que ceux célébrés par HUŸNH 
THÛC KHÂNG dans sa poésie? 

Après recherches, nous pouvons sans grand risque d’erreur répondre par raffirmative, bien 
que les noms que donne DANG THAÏ MAI et ceux que nous avons relevés ailleurs ne 
correspondent pas exactement. En effet, seuls trois prêtres autochtones du vicariat du 
Tonkin Méridional furent mis en état d'arrestation en 1909 - le 12 Juin, à Vinh, par le 
Résident de la province de Nghê-an qui les remit à la «Justice indigène» - et envoyés à 
Poulo-Condore. 

Après avoir étudié cette affaire, il ne nous a pas semblé inintéressant d’en montrer le 
déroulement, d’autant qu’elle se plaçait dans un contexte politique, religieux et révolutionnaire 
dont on ne peut la détacher. Ceci nous a conduit avant de traiter de l’affaire elle-même, à 
faire très succintement le point sur la situation du milieu colonial, du milieu catholique et du 
milieu révolutionnaire en 1909. 

Après son installation en Indochine, la France n’assurait en principe, dans les pays de 
protectorat, qu’un contrôle sur le fonctionnement de l’ancienne administration locale. Chaque 
pays devmt y conserver ses caractéristiques propres. 

En Annam, (en vertu du traité de 1884 Article 3.5.11), la France n’avait qu’un Résident 
Général demeurant à Huê, qui devait assurer l’exercice régulier du Protectorat, les affaires 
extérieures du royaume, les douanes, les travaux publics et les services qui exigeaient 
l’emploi d’ingénieurs ou d’agents européens.® Quant à l’administration des provinces, elle 
restait sous la tutelle des fonctionnaires vietnamiens. Ceux-ci étaient au nombre de cinq dans 
chaque circonscription, le Tong-dôc chef de province assisté d’un administrateur (Quan bô), 
d’un juge ( An-sât), d’un inspecteur de l’enseignement (Doc-hoc) et d’un commandant (Lanh- 
binh). Quant aux impôts, ils devaient continuer à être collectés par l’administration locale 
sous le contrôle de la Cour Huê et du Protectorat. 

Si certains fonctionnaires, et parmi eux, le Résident Général Paul Sert (1886) ou surtout le 
Gouverneur Général J-M de Lanessan (1891-1894), adoptèrent une politique qui consistait 
à maintenir les institutions locales propres au Vietnam et cherchèrent à faire tomber les 
barrières qui les séparaient des lettrés et des mandarins - cette politique dite d’association fut 
mal perçue par l’intelligentsia vietnamienne- d’autres Européens voulaient au contraire faire 
prévaloir une «politique d’assimilation» consistant à imposer au pays conquis, des institutions 
qui peu à peu auraient supplanté les structures sociales traditionnelles. 

* H. Russier, H. Brenier: U Indochine Française. Paris 1911. p. 309. 
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Dans les dernières années du XIX” siècle, partisans de l’une et de l’autre méthodes 
s’étaient efforcés de faire prédominer leur point de vue. Il en était résulté un certain 
flottement qui avait été ressenti par l’intelligentsia indochinoise aussi bien qu’européenne. 
C’est ainsi que si certains journalistes défendaient le système colonial, d’autres s’érigeaient 
en défenseurs des autochtones. On en trouvera un exemple dans les Lettres Tonkinoises 
publiées en 1903 pour attirer l’attention du Gouverneur Général Paul Beau® sur le 
mécontentement des populations autochtones dû aux exactions d’un mandarinat mal recruté 
et mal payé «moins agent d’administration que de fiscalité et d’exaction». 

«Pour l’indigène, pas d’état civil, pas de cadastre, pas de justice; en un mot, pas 
d'organisation administrative qui permette une répartition plus équitable des impôts, 
une perception régulière; mais l’arbitraire dans la répartition, dans la perception, 
abandonnés en fait aux petits mandarinots, agents de pillage et d’exaction et de pires 
violences; juges eux-mêmes des plaintes que soulève leur rapacité . . 

Déjà, E. Giret avait écrit dans le Courrier d'Haiphong du 22 Avril 1902: 

«Les indigènes paient à leurs congénères collecteurs d’impôts au moins le double des 
impôts qu’ils ont à verser au Protectorat». 

Devant cette situation, les Résidents chefs de province, qui le plus souvent possédaient mal 
ou ne connaissaient pas la langue, s’en remettaient à des interprètes et ne pouvaient ou ne 
voulaient pas intervenir dans les relations entre les mandarins et les populations locales. 

Il en résulta un mécontentement général qui s’exacerba encore plus lorsque fut connue 
dans tout l’Extrême-Orient, la victoire navale des Japonais à Tsoushima sur l’armada russe 
qui avait fait précédemment escale dans la baie de Cam-ranh, au centre Vietnam, pour se 
ravitailler en se rendant vers les côtes de la Russie d’Extrême-Orient. 

Dans le pays, les cœurs se gonflèrent de joie et d’espoir. Les mouvements insurrectionnels 
s’amplifièrent et d’autres naquirent. Ils trouvèrent des appuis parmi de nombreux lettrés ou 
anciens mandarins, dont l’un des plus connus est PHAN CHÂU TRÎNH® qui en 1906, dans 
un réquisitoire adressé au Gouverneur Général P. Beau, et resté célèbre’, stigmatisait le 
régime colonial qui écrasait les populations d’impôts et qui ne les protégeait pas contre les 
exactions des mandarins. 

Cette opposition au régime colonial se doublait d’une volonté de modernisme qui s’affirmait 
dans tous les domaines. C’est ainsi que l’on pouvait voir les jeunes gens parcourir le pays, 
armés de ciseaux pour couper les longs cheveux des hommes, signe d’un attachement 
«désuet, vieillot et stérile» aux principes de la Chine antique. Les jeunes s’habillaient de plus 
en plus à l’européenne, condamnaient les prosternations en usage jusqu’alors et cherchaient 
à convaincre les masses de se soulever pour demander une diminution des impôts qui avaient 

^ Paul Beau, Gouverneur Général titulaire du 15 Octobre 1902 au 1" Juillet 1905, puis du 6 Décembre 1906 au 
26 Juillet 1906. 

’ Publication de L’Indochine Républicaine par K. J., avec une préface de E. Gmt Directeur de L'Indochine 
Républicaine. Hanoi, Septembre 1903, Imprimerie Express, lettre p. 2 intitulée: Pour l'Indigène. 

“ Pour la vie et l’œuvre de ce lettré, voir Thu Trang: Nhû'ng Hoat Dông cua PHAN CHÂU TRI N H taiPhâp 
y9////925. Sudestasie, Paris 1983. 

^ La traduction de ce mémoire, faite par E. Huber, figure dans le B.E.F.E.O. VII (1907), pp 166-175. 
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subi une forte croissance sous le gouvernement de Paul Doumer"’, du fait des réalisations 
ferroviaires et routières. 

Un rapport manuscrit, sans lieu ni date, adressé en 1907 au Bureau de l’Asie à Paris" 
donnait une vue très pertinente de l’atmosphère qui régnait en Indochine: 

«Il faut donc que les motifs de mécontentement local ajoutés à ceux d’ordre général 
aient poussé le peuple d’Annam si pacifique à des manifestations du genre de celles qui 
se sont produites (couper les cheveux pour rompre avec le passé). Il faut également que 
les promoteurs du mouvement aient pû exercer leurs critiques d'une façon péremptoire 
sur des actes récents.» 

La situation politique n’était pas bonne et se compliquait de difficultés pour le Gouvernement 
Général, qui, en Septembre 1907, détrônait l’empereur d’Annam THÀNH THÀI, pour le 
remplacer par son fils DUY TÀN. 

En 1908, après deux mauvaises récoltes en Annam, une partie de la population, entraînée 
par PHAN CHÂU TRÎNH à l’intérieur du pays, et encouragée par PHAN BÔI CHÀU'^ de 
l’extérieur, se dirigea vers les chefs lieux de provinces pour demander aux résidents locaux le 
dégrèvement de leurs impôts. La répression fut sévère et eut un retentissement jusqu’à la 
Chambre des Députés à Paris. ** 

Ces événements laissèrent les administrateurs méfiants et, en 1909, ils surveillaient d’un 
œil vigilant les territoires dont ils avaient la charge. Dans leurs rapports au Résident 
Supérieur, ils écrivaient en substance, qu’il n’y avait rien de particulier à signaler, que tout 
était calme et les populations paisibles. Ils restaient cependant en éveil, appréhendant la 
période anniversaire des événements de l’année précédente. C’est ainsi que dans la province 
de Vinh (Nghê-an), le Résident Destenay s’était inquiété de la session du concours littéraire 
de Nghê-an et Hà-tînh qui devait avoir lieu le 18 Mai 1909 et qui devait voir converger vers le 
chef-lieu tous les candidats, au nombre de 4.000 environ, et dont certains seraient accompagnés 
des membres de leurs familles. Il craignait qu’à l’occasion de cette manifestation très 
importante, quelques agitateurs envoyés par les réformistes PHAN BÔI CHÂU et PHAN 
CHÂU TRÎNH ne se glissassent dans la foule et ne provoquassent des émeutes.** 

Paul Doumek fut Gouverneur Général de 1896 à 1901 . II s’occupa de îa réforme des finances et de la création 
d’un système de communications par la construction de routes et d’ouvrages d’art. A. Brébion, Dictionnaire de 
Bio-bibliographie, p. 132. Le financement des grands travaux avait été alimenté par les impôts indirects qui 
augmentèrent considérablement avec la création des monopoles du sel, de Falcool et de l’opium et par un emprunt de 
200 millions lancé en Métropole, 

* ‘ Archives Nationales, S.O.M, Indochine, Nouveau Fonds, Carton 50, dossier 598. 

Une étude a été faite sur ce lettré par George Boudarel: Mémoires de PHAN BQl CHAU, traduction et 
notes, extrait de FRANCE- ASIE/ ASI A , n« 194-195, et 4^» trimestre 1968, vol XXII, 3-4. 

‘^Nguyèn The Anh: Phong îrào khàng thuê mien trung nàm 1908 qua câc châu ban trieu DUY~TÂN (Les 
mouvements contre les impôts au Centre-Vietnam à travers les documents rouges du règne de DUY-TÂN), Saigon 
1973. 

Interpellation adressée au Ministre des Colonies par Francis Dehaut de Pressensé {Journal Officiel de la 
République Française, du 19 Mars 1909). Après les condamnations faisant suite aux événements de 1908, Mr de 
Pressensé adressa au Gouverneur Général Albert Sarraut, une lettre dans laquelle il lui transmettait le mémoire de 
PHAN CHÂU TRÎNH demandant Famnistie pour les Vietnamiens arrêtés en 1908. Bulletin de la Ligue des Droits de 
r Homme. Section Indochine. Année 1913-1914, p. 88. 

Rapport 408. FO 3/55 A.O.M. 



220 


Sicole Louis-Henard 


Il faut dire que cette même année, il avait déjà fallu faire face à des bandes d’insoumis se 
livrant au «brigandage», menées par le DÔI-QUYÊN, le DÔI-PHU et le THÂY-DIA, qui 
faisaient des incursions dans les villages. Dans le Nghê-an et le Hà-tînh sévissaient également 
ÀM- VÔ et TÙ-NGÔN des fidèles du chef révolutionnaire PHAN BQI CHÀU . 

Partout, et en particulier dans la région du Yên-thê'‘*, la population locale était prise entre 
deux feux: entre les troupes coloniales accompagnées des miliciens autochtones d'une part et 
les guérilleros d'autre part. 

«D’un côté, les troupes régulières ont brûlé de nombreuses maisons, rasé les haies de 
bambous de plusieurs villages et incarcéré les notables. Si les pirates s’arrêtent chez 
eux, s’ils ne les dénoncent pas, ils sont punis par les autorités. S’ils les dénoncent, ils 
sont victimes des vengeances des pirates.»''^ 

D’autre part, certaines actions de partisans, comme l’enlèvement de M. Voisin (6 Juillet 
1909)'° par les troupes de DÉ THÂM^', alors que cet agent technique se déplaçait en 

Ces deux derniers seront arrêtés par la population du huyên de Yên-thành (Rapport 8 du 26 Juin 1909. 
A.O.M. FO 3/55). 

Rapport du Résident Supérieur au Tonkin au Gouverneur Général, en date du 1 1 Février 1911. A.O.M, FO 

3/55. 

Pour cette région de la province de Bàc-giang, qui commence à une cinquantaine de kilomètres au nord-est de 
Hanoi, voir Ngô Vi Lien: Somendature des communes du Tonkin, Hanoi 1928. 

Ce passage est extrait d’un rapport manuscnt, sans signature, ni lieu ni date et intitulé «La situation au 
Phûc-yên présente quatre points difficiles». Il se trouve dans le fonds Klobukowsky (F. 694, Archives Départementales 
de l’Yonne) et d’après le contenu annexe du dossier, il semblerait être le rapport fait au Gouverneur Général par le 
Khâm-sai LÉ HOAN, Tông-doc de Hai-difdng. D’abord chargé de lutter contre le De Thâm au Yên The, il fut plus 
tard accusé de compromission, puis de trahison. Mais en Avril 1910, il fut reconnu innocent par le Conseil d’enquête. 
A. Brébion: Dicîionnaire de Bio-bibliographie, p. 230. 

Par le télégramme n*^ 31 1 en date du 6/07/09 Adressé au Ministre des Colonies par le Gouverneur Général 
Klobukowsky, on peut lire «... il est tombé aux mains de six pirates embusqués dans un village, qui l’ont ligoté et 
emporté sans lui faire aucun mal. Je notifie que la vie sauve est promise contre libération immédiate de notre 
compatriote ...» 

HOÀNG HOA THÂM ditOÊ THÂM, né au Yên-thê vers 1860 était fils de dissident. Après avoir servi dans 
une bande de Pavillons Noirs qui était descendue s’installer dans la Moyenne Région au nord du Delta tonkinois - où 
son habileté tactique et son courage le firent considérer très vite comme un héros national ~ il se soumit aux autorités 
françaises en 1884. Il fut interné, mais repartit dans sa région natale et reprit le combat. Le Colonel G allieni négocia 
avec lui afin de le faire revenir à Bàc-ninh, mais bientôt il s’enfuit de nouveau. C’est alors qu’on envoya contre lui la 
colonne du Lieutenant-colonel Peroz. Traqué, il réussit à s’échapper une fois encore. Ces courses-poursuites 
grandissaient sa renommée. Aussi, dans l’espoir de satisfaire ses appétits, le Gouverneur Général Paul Doumer lui 
alloua en 1901 des concessions et même des subsides pour la mise en culture de ses terres. Malgré la propriété d’un 
<d*ief» très étendu dans lequel il pouvait lever des impôts, il ne cessa d’être en rapport avec PHAN BÔI CHÂU et 
CUCfNG DÊ et se chargea d’alimenter les foyers de rébellion. En 1909, le Lieutenant-colonel Bonifacy et le 
Khâm-sai LÉ HOAN furent chargés de le réduire. Il échappa constamment aux poursuites grâce à l’aide apportée 
par ses partisans et par les populations autochtones. De 1910 à 1913, il ne fit plus parler de lui et l’on apprit son 
assassinat par des émissaires de Ll/ONG TAM KŸ , chef de bande chinois (A. Brébion: op. cit. p. 193. Correspondance de 
A. Klobukowsky. F. 694 à 698 A. D. Y.). 

Malgré ses démentis, on savait que le DE THÂM était en relation avec le Japon et qu’il cherchait à intéresser ce 
pays à sa cause, puisque lors d’un accrochage de l’armée avec les partisans, dans un village du Yên-thê appelé Nhï 
làng, on avait trouvé une sacoche contenant une lettre rédigée en caractères chinois, adressée par le DÊ THÂM à 
l’empereur du Japon, et qui débutait ainsi: 

«HOÀNG HOA THÂM, habitant de F An-nam à 

S.M. l’Empereur du Japon, 

Le 18 du mois de l’année Ky-dâu (Août 1909). Je viens solliciter de votre Majesté la faveur d’avoir pitié 
de notre pays d’ An-nam ...» 
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pousse-pousse, sans escorte, pour payer les ouvriers qui travaillaient à la construction d'une 
route, ou 1 attaque par des partisans du poste de H6a-binh pour se procurer des armes (3 
Août I909)‘^, firent grand bruit dans la presse et provoquèrent une poussée de ct>lère chez les 
Européens de situation modeste qui se considéraient comme propriétaires du Tonkin et qui 
devinrent très violents. 

La presse quotidienne traçait aussi de la situation, des tableaux alarmants et parfois 
exagérés qui confortaient les lecteurs vietnamiens dans l'idée que les Français étaient en 
mauvais posture.” 

Pour compliquer la situation, le Protectorat était en butte à des difficultés économiques 
importantes. D’autre part, il était dans les projects de ne pas renouveler les contrats de 
monopoles de l’alcool, du sel et de l'opium qui arrivaient à expiration.^'* Or ces contrats 
étaient source d’énormes profits pour les sociétés qui en avaient pris les fermages. 

De même, il était question de supprimer des postes de fonctionnaires des directions de 
services locaux, jugés inutiles et dispendieux. 

Cette menace de suppression des monopoles et de certaines postes administratifs entraina 
une très vive opposition de la part des fonctionnaires menacés et des bénéficiaires des Régies. 

Des rapports alarmistes partaient à destination de la France lors de chaque courrier 
maritime, ce qui aboutit, l’année suivante à des interpellations au Parlement et en particulier 
au fameux rapport du député socialiste Maurice Viollette, dans lequel de très graves 
accusations furent portée contre le Gouverneur Général A. Klobukowsky.”. 

C’est dans ce contexte que, dans son premier rapport trimestrieP* qui est aussi le dernier 

Voir l'Avenir du Tonkin des 5, 6, 7, 8, 9, 10, 11 Août 1900, et le rapport politique n" 5.^93*- en date du 23 
Octobre 1909, adressé par le Résident Supérieur au Tonkin au Gouverneur Général. FO 3/20 a. A.O.M. 

Quelques lettres extraites du fonds Klobukowsky aux A, D. Y. à Auxerre (F. 694 à 698) sont révélatnces de 
l’état d’esprit de la presse en 1909. Dans une lettre confidentielle (n'* 23^, du 1” Septembre 1909) du Procureur 
Général au Gouverneur Général, on peut lire: 

«Chaque fois que la presse publie des nouvelles alarmantes (et fausses), les réponses des gérants 
responsables sont en substance: - Î1 m’est impossible de faire connaître la personnalité qui m’a fourni le 
renseignement publié ... - Je n’ai pas vérifié l’exactitude de ce renseignement ... - J’ai inséré dans les 
numéros suivants des rectificatifs ... Ils reconnaissent toutefois que toutes ces fausses nouvelles 
alarmantes publiées par les journaux, étaient lues et commentées avidement par les indigènes tant à Hanoi 
que dans les provinces.» 

On retrouve également ces mêmes propos dans le rapport du Résident de la province de Nam-dinh (A.O.M, FO 
3/20A.). 

J . Mordaing; Le monopole des alcools indigènes au Tonkin et dans le Nord- Annam dans Revue Indochinoise, 

6, Juin 1913. Houei: Traité des régies de 1 Indochine. Hanoi 1906. 

Le journal V Opinion du 9 Septembre 1909 titrait: 

«L’agitation monopoliste au Tonkin. Le Gouverneur Général parcourt sans incidents les provinces 
réputées les plus troublées. C’est la meilleure réponse aux télégrammes alarmistes lancés du Tonkin sur 
Paris. La parole est au Ministre des Colonies.» 

Rappelons que A. Klobukowsky était un protégé de Georges Clemenceau, alors Président du Conseil. Mais lorsque 
le Cabinet tomba en 1909, commencèrent pour le Gouverneur mille et une difficultés. Il fut rappelé plusieurs fois en 
France et remplacé par M. Picquié (13-1-1910 à Juin 1910) puis par P.L. Luce (10 au 15~6-'19l0). A. Klobukowsky 
revint le 15 Juin, puis regagna définitivement la France le 17-02-1911. 

Dans le Bulletin Officiel de V Indochine pour l’année 1909 (n*^ 183 du 28 Mai 1909, p. 406) notification est faite 
par le Gouverneur Général aux chefs de provinces, de renoncer aux comptes rendus politiques mensuels pour des 
rapports trimestriels. 
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compte-rendu mensuel, daté de Juin 1909, le Résident de Vinh - chef-lieu de la province de 
Nghç-an — annonçait au Résident Supérieur de l'Annam, l'arrestation de trois prêtres 
autochtones du diocèse de Vinh, qui travaillaient dans Fentrourage immédiat de Mgr Pineau 
des Missions Etrangères de Paris, Evêque de Calame, Vicaire Apostolique du Tonkin 
Méridional. 


Le milieu ecclésiastique avait pénétré au Vietnam au XVIP’ siècle et était donc bien 
implanté. 

Mais en Métropole, comme chacun le sait, il existait un long passif, tissu de méfiance et 
parfois de haine entre ecclésiastiques et républicains: les premiers reprochant aux seconds 
d’avoir brisé la puissance de l’Eglise, en empêchant l’instruction religieuse dans les écoles 
publiques, en interdisant aux congrégations l’autorisation d’enseigner, en dénonçant le 
Concordat, en obligeant les ministres du culte à faire leur service militaire et surtout en la 
dépossédant de ses biens. 

En Indochine, le milieu catholique avait été particulièrement ému par la promulgation de 
la loi de séparation des Eglises et de l'Etat, qui s’était surtout manifestée à l’égard des 
religieuses-infirmières qui avaient été chassées des hôpitaux. Ce qui avait motivé la lettre 
suivante de Mgr Gendreau, Vicaire Apostolique du Tonkin Occidental: 

«Le 1“ Janvier 1905 a été un jour de tristesse pour tous les vrais Français du Tonkin, La 
veille, sur des ordres venus de Paris, les sœurs de Saint-Paul de Chartres avaient été 
congédiées des hôpitaux et ambulances militaires, où elles se dépensaient si généreuse- 
ment au service des malades.»^* 

D’autre part, comme les commis de l’Etat étaient accusés d’être anticléricaux, tout au moins 
dans leur comportement, les relations des missionnaires et des administrateurs de l’Indochine 
n’étaient pas toujours très bonnes, bien que la colonie fût loin de Paris et que les bruits des 
luttes en métropole n’arrivassent qu’assourdis après cinq semaines de voyage. Une lettre du 
Gouverneur Général A. Klobukowsky en témoigne: 

«Je n’hésiterai pas à signaler à M. le Ministre des Colonies les graves inconvénients qui 
pouirraient surgir dans les circonstances actuelles, de l’immixtion constante et active de 
la Mission catholique dans nos affaires, comme si elle voulait, ainsi qu’on l’a dit, chercher 
dans nos colonies, une revanche de la politique qu’elle reproche au Gouvernement 
français d’avoir instituté dans la métropole.»^’ 

Il existait donc un profond malaise dans les milieux européens catholiques et la Mission du 
Tonkin Méridional ne devait pas y échapper. Celle-ci était dirigée par Monseigneur Pineau, 
vicaire Apostolique sur place depuis 1866, c’est à dire depuis le Second Empire. Né à 
Latour-Landry en pleine Vendée militaire et venant du diocèse d’Angers, il avait peut-être 
encore dans son cœur un peu de l’ardeur anti-républicaine des Vendéens, puisqu’il avait eu 
précédemment maille à partir avec l’armée coloniale: il avait été accusé, déjà en 1889, 

Lettre du Ministre des Colonies Gaston Doumergue, à tous les Gouverneurs Généraux et se référant à la 
parution du Décret du Ministre de la Manne (Journal Officiel de la République Française du 1 1 Novembre 1903). 

-* Compte-rendu des Missions Entrangères de Paris. Année 1905, p. 128. 

Lettre du 7 Octobre 1908 (n“ 2.566s). Indochine, Nouveau Fonds 451. S. O. M. Dans cette lettre le 
Gouverneur Général A. Klobukowsky confond le P. Robert et le P. de Guebriant qu’il prend pour un seul et 
même personnage. 
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de soutenir le P. Magat, arrêté et inculpé d'empêcher les chrétiens d'obéir aux réquisitiims 
militaires faites par le Lieutenant Carré.’" 

Parallèlement à ce malaise propre au milieu européen, il était apparu depuis peu. au sein 
même de la Mission catholique, un hiatus entre les vieux missionnaires installés sur place 
depuis de longues années et jusque là, chefs incontestés mais débonnaires des chrétientés 
vietnamiennes, et leurs cadets qui arrivaient de France avec une mentalité nouvelle, bien 
différente de celle de leurs anciens. 

Mgr Marcou, Vicaire Apostolique du Tonkin Maritime, écrivait aux Supérieurs des 
Missions Etrangères que selon lui, son vicariat, comme d'autres, passait par une crise grave, 
et que «la situation troublée tenait à la trop grande infériorité d’un certain nombre de 
missionnaires, tant au point de vue de l'instruction théologique que des vertus apostoliques». 
Et d’ajouter, combien il avait de difficultés avec les jeunes missionnaires frais émoulus qui 
arrivaient de la métropole avec des idées de supériorités. Cette mentalité était encore 
aggravée chez ceux qui avaient séjourné au «sanatorium» de Bethanie” et qui en revenaient 
avec une certaine agressivité à l’égard des prêtes vietnamiens qu’ils considéraient le plus 
souvent comme des ignorants et qui ne se privaient pas de le leur faire sentir. 

Mgr VÏarcou écrivait encore: «Malheureusement, quelques uns de nos confrères n’ont pas 
ce tact, cette prudence, cet esprit de foi indispensable au succès de ce difficile ministère. Pour 
ces derniers, leurs relations avec le clergé indigène sont devenues difficiles et leur action sur 
ce clergé, à peu près nulle. Les conflits entre missionnaires et prêtres indigènes qui autrefois 
apparaissaient rarement et se dissipaient vite, sont passés à l’état chronique.»®^ 

Mgr Pineau n’était encore que simple missionnaire lorsque eurent lieu en 1885, les terribles massacres des 
populations catholiques. Il resta profondément marqué par le carnage méthodique perpétré par les Lettrés ralliés au 
mouvement CÂN Vl/CÏNG (Servir le Roi). Ceux-ci accusaient les catholiques d'avoir aidé les troupes françaises lors 
de l'attaque de la citadelle de Hue en 1885, attaque qui s’était soldée par un échec et par la fuite du très jeune roi 
HÀM NGHI et de la Cour dans une place forte préparée à l'avance (Tânsd). A côté de Mgr Pineau qui se chargeait de 
protéger et d'évacuer les chrétiens, de jeunes missionnaires de choc comme M. Kungler dans la région de Vinh, 
organisaient la résistance armée (C.R. des M.E.P. chapitre IV, p. 78, année 1885. ) Pour éviter une récidive toujours 
possible de la part des Lettrés, M. Pineau avait approuvé l’attitude de M. Magat. (Documents 105 à IÎ3 Vol 
710-1889.M.E.P.). 

La maison de repos de Béthanie se trouvait à Hong-Kong et son Supérieur était nommé par Paris. Cette 
maison était un carrefour: les missionnaires qui venaients s'y reposer deux ou trois mois arrivaient de tous les pays 
d’Asie. Ils confrontaient leurs expériences et ne devaient pas se priver de critiquer leurs évêques. Si un missionnaire 
venant du Japon (Pays indépendant) et un missionaires venant du Viêt-nam (pays colonisé) se rencontraient, ils 
devaient fatalement comparer leurs connaissances, ce qui créait un certain esprit d’analyse, ou de jugement 
remarqué par Mgr Marcou. 

Il y avait également à Hong-Kong l’imprimerie Nazareth. C’était la plus importante maison d'édition d'Asie, 
on y publiait dans toutes les langues d’Extrême-Orient, depuis l’Inde jusqu’au Japon, soit une cinquantaine de 
parlers. Les auteurs venaient eux-mêmes faire la correction de leurs ouvrages, si bien que Nazareth était aussi un 
véritable carrefour d'idées. 

Au dessus de tout celà, se faisait sentir la personnalité de Père Robert, Procureur général. Seuls les procureurs 
dépendaient directement de lui. Il était certainement l’homme qui connaissait le mieux les problèmes de l’Asie, 
qu'ils fussent religieux, politiques ou économiques. Il avait résidé à Shang-hai de 1891 à 1903, année de son 
installation à Hong-Kong, d’où il partait souvent en tournées d’inspection dans les différents missions. Son 
représentant attitré à Saigon était le P. Artif, ancien officier, qui fût un sujet d’inquiétude pour les Gouverneurs 
généraux Paul Beau, Louis Bonhoure et A. Klobukowsky. 

Lettre du 26 Mai 1906, cote 41, Vol. 712. M.E.P. Il semble en effet que bien des jeunes missionnaires 
européens n’aient pas vu, ou se soient refusés à admettre le changement qui lentement s’opérait dans la société 
vietnamienne depuis 1905. 
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Toujours selon Mgr Marcou, les prêtres vietnamiens avaient aussi leurs défauts. Ils 
n'avaient plus aussi bon esprit qu’autrefois, ni la même confiance ni le même attachement à 
leurs supérieurs. Ceci pouvait s’expliquer en partie par le fait que beaucoup d’entre eux 
détenaient maintenant l'administration courante des chrétientés dont certaines leur étaient 
presque totalement confiées, ce qui leur donnait une influence énorme sur leurs ouailles, 
ainsi qu'importance et indépendance. Cela n'empêchait pas qu'ils étaient souvent écartés de 
la direction de l’église. 

Il est fort probable que les craintes et les soucis de Mgr Marcou, quant aux missionnaires 
de son vicariat, ne lui étaient pas exclusifs. Ils reflétaient une mentalité qui n’étaient pas 
seulement propre au Tonkin Maritime. La preuve en est le vent de fronde qui régnait depuis 
longtemps déjà au Tonkin Méridional. On pourrait appliquer chaque paragraphe de sa lettre 
au groupe des missionnaires placés sour l’autorité de Mgr Pineau. 

Faut-il attribuer cette nouvelle mentalité au remue-ménage politique qu’avait provoqué la 
promulgation de la loi de 1905, ou au fait que les jeunes séminaristes avaient eu des contacts 
avec la vie laïque lors de leurs service militaire, dont ils n’étaient plus exemptés depuis 1889? 
Ils étaient manifestement plus disposés que leurs anciens à apporter leur concours aux 
administrateurs du Protectorat, bien que ceux-ci fussent pour la plus grande part anti- 
cléricaux et souvent Francs-Maçons.^'* Il semble en effet que face aux coups de mains^^ menés 
par des groupes se livrant au brigandage contre les villages, que face à la gravité de la situation 
et face à la pression des réformistes vietnamiens réfugiés à l’étranger, il se soit crée une 
solidarité européenne, feutrée mais réelle tout de même, dont les vieux missionnaires, fins 
renards, tâchaient de se démarquer. 

Monseigneur Pineau était l’un de ceux-ci. Arrivé en 1866^* au Tonkin Méridional, dont il 
devint le ’V^icaire Apostolique en 1886, il connaissait le pays, la mentalité de sa chrétienté et 
possédait suffisamment la langue pour avoir pénétré l’esprit des populations locales et en 
avoir gagné l’estime. Que celles ci aient découvert les points faibles du prélat pour en tirer 
profit est un autre point de vue. Mais l’attitude des jeunes missionnaires à son égard est 
révélatrice des nombreux différents qui les opposaient à leur évêque. 

Ils écrivaient aux directeurs de Paris des lettres co-signées, souvent violentes à l’égard de 


Les prêtres vietnamiens «tenaient les paroisses». Chaque paroisse avait ses biens propres. Cinq ou six, 
parfois dix d’entre elles constituaient un «district». C’est là qu’intervenait la différence et que naissait l’animosité 
envers les missionnaires. La direction de ces districts était presque toujours entre les mains des Européens et c’est à 
ceux-ci que les prêtres vietnamiens avaient à rendre compte de l’administration spirituelle et surtout financière de 
leurs paroisses. En fait, on ne leur faisait pas totalement confiance. Il y avait eu, il y avait encore à l’époque qui nous 
interesse (et il y en aurait encore plus tard) de trop nombreux exemples de dilapidation ou d’accaparement de biens 
paroissiaux par les familles des prêtres du pays. On peut également avancer que l’esprit joueur intervenait aussi. On 
nous a signalé des cas où ciboire et calice avaient été joués par le curé. En 1950, au Tonkin, les jeux de cartes ou de 
dés étaient interdits aux prêtres vietnamiens et même aux missionnaires sous peine d’excommunication. Dans les 
districts les comptes étaient donc très surveillés et déjà, en 1909, ce contrôle était très mal perçu par les prêtres 
autochtones, d’où leur animosité à l’égard des missionnaires. 

J. B. Guerlach; U œuvre Vefasre, Les Missionnaires en Indochine - Assassinat de Robert et d’Odend'hal 
Mayrena, Roi des Sedang- Dédié au F.*. Camille Paris Colon en Annam, Saigon. Imprimerie Commerciale 1906. 

Il y avait eu en 1908, une tentative d’empoisonnement de la garnison de Hanoi qui avait fait grand bruit. 

Le Père Louis PINEAU s’embarqua à Marseille le 19 Juillet 1866 en compagnie du Père Alexis Tessier, 
également du diocèse d’Angers, pour se rendre au Tonkin Méridional. Annales de la Propagation de la Foi, Année 
1866, Tome XXXili, p. 406. 
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leur berger, se plaignant de sa mauvaise gestion, tant matérielle que tempt^relle*' à pn>pos du 
Grand Séminaire - objet au départ du différent - et allant même jusqu'à l'accuser de 
s’abaisser à faire de la serrurerie, sans penser qu’il y avait eu un précédent célèbre! D’autre 
part, les jeunes missionnaires tentèrent de faire comprendre aux instances supérieures de 
Paris, l’intérêt qu’il y aurait à rappeler leur Evêque. Paris ne donna pas suite. Mgr Pineau se 
trouvait en butte à mille méchancetés de la part des prêtres européens. C’est alors, sans 
doute, qu’il se retourna et s’appuya sur les prêtres autochtones, que le P. Abgrall traitait de 
«pouilleux».^** 

Il s’était donc crée un contencieux qui risquait de rejaillir sur la Mission d’Indochine. 
D’autant que les prêtres vietnamiens, tout à fait au courant des différents qui régnaient à la 
Mission du Tonkin Méridional, s’étaient adressés eux aussi aux directeurs de la Maison - 
mère” pour prendre une attitude tout à fait opposée à celle des missionnaires européens, et 
au contraire, faire l’éloge de l’administration de Mgr Pineau. 

C’est dans cette atmosphère de mauvaise cohabitation qu’allait éclater l’affaire des trois 
prêtres vietnamiens. 

Après la victoire navale de Tsoushima et son impact considérable au Vietnam, déjà 
pénétré par les idées des réformateurs chinois K’ANG YEOU WEI et LIANG K’ÎTCHAO, 
les lettrés prirent soudain conscience des avantages et bienfaits qu’avait pû apporter au Japon 
son ouverture au modernisme. 

Cette victoire d’un peuple asiatique sur une nation européenne, montrait aux Vietnamiens 
qu’ils pouvaient se libérer de la tutelle occidentale, comme en témoigne le refrain d’une 
chanson particulièrement populaire en 1906: 

«Voici que le Japon lève l’étendard de l’indépendance, 

«Pourquoi notre Vietnam se terre-t-il sur son propre sol? 

«Le moment n’est-il pas venu pour lui de se montrer, 

«A moins qu’il ne préfère vieillir dans le déshonneur.'" 

Mais cette victoire éclatante leur montrait aussi que s’ils voulaient voir se réaliser leurs 
espoirs, ils devaient, comme l’avait fait le Japon, assimiler l’instruction et les connaissances 
occidentales. Et que, plus vite ils le feraient, plus vite ils y parviendraient. 

C’est ainsi que naquit un engouement pour une éducation nouvelle qui devint comme une 
véritable religion, et qui se manifesta par la création d’écoles, purement vietnamiennes, mais de 
style occidental et japonais. Ces petites académies dont la plus connue est la OONG KINH 
NGHÏA THUC'*' à Hanoi, dispensèrent gratuitement un enseignement en français. 


” Lettre du 6 Février 1906 de M.M. Abgrall, Klingler et Roux à S.E.le Cardinal Gorn pour présenter le 
mé noire relatif à l’administration de Mgr Pineau. Tonkin Méridional -cote 208; Vol. 710. M.E.P. 

Lettres cotes 200 et 204, année 1903 -cotes 207 et 208, année 1906. Vol. 710 M.E.P. 

Mars 1904, cote 200, Vol. 710 M.E.P. 

Cette chanson, que nous avons déjà citée dans la traduction du Viêî Sam Phong tue de PHAN KE BiNH 
(E.F.E.O. Paris 1975) est extraite de P. Catala: La formation de la nation vietnamienne. Exemplaire dactylographié. 
B.D.LC. cote Q, Pièce 518 res. 

Diverses interprétations sont données quant à la traduction du nom de cette école. Soit «Mouvement de 
renseignement bénévole de’HDông-Kinh {M.M, Durand et NGUYÊN TRAN HUÂN: Introduction à la littérature 
vietnamienne. Unesco. Paris 1959, p. 113), soit «Ecole tonkinoise pour la juste cause» (NGUYÊN DINH THI: 
Coup d'oeil sur la littérature vietnamienne. Hanoi, 1955, p. 10. ) 



226 


Nicole Louis- Henard 


en chinois et en quoc-ngu, l'écriture romanisée du vietnamien. Elles bousculèrent les principes 
anciens, hérités de la Chine antique, en particulier en admettant les jeunes filles parmi leurs 
élèves. Beaucoup de lettrés de renom vinrent y donner des cours, mais la politisation de ces 
enseignenients et le développement de ce mouvement de modernisation, inquiétèrent le 
Gouvernement du Protectorat qui ordonna en 1907 la fermeture de ces écoles dont il jugeait 
l’influence trop envahissante. Les nouveaux lettrés et les élèves se répandirent alors dans tous 
les pays pour aller porter la bonne parole jusque dans les villages. 

A la même époque, des lettrés, dont les plus populaires étaient PHAN BÔI CHÂU et 
PHAN CHÀU TRÎNH, prenaient la tête de mouvements pour l’indépendance, stimulant 
l'esprit nationaliste et réformiste. Le premier menait une lutte très active contre le Gouverne- 
ment du Protectorat"*- et grâce à un sens psychologique inné, gagnait bien des populations à 
ses vues. Il faisait afficher dans les villages du Nghè-an des proclamations et des appels à la 
rébellion rédigés en caractères chinois et compostés d'un cachet rouge, de la couleur des 
sceaux royaux, afin, de donner un aspect de légalité à ses appels à la dissidence. Plus 
souvent au Japon, en Chine ou au Siam qu’en Indochine, il organisait aussi des campagnes de 
rébellion que menaient entre autres, le DÊ THÂM et ses partisans, ainsi que des groupes 
d'intellectuels.'*"’ 

S'inspirant du fait qu’après la destitution de l’empereur HÀM NGHI, les souverains 
successifs furent intronisés avec l’accord des Français et que le roi régnant ne pouvait être 
considéré comme un chef légitime, PHAN BÔI CHÂU avait mis à la tête de son mouvement 
le prince CUÔNGOÊ"** qui devint le symbole de l’agitation anti- française. Ce dernier, parti 

D’après une lettre du P. Kungler, PHAN BÔI CHÂU aurait même déclaré; «Il faut exterminer tous les 
français, même les femmes et les enfants et faire le vide dans leurs tombeaux.» Document 229, Vol. 710. M.E.P. 

Une de ces proclamations est donné en annexe. 

En 1907, il fut décidé de mener une attaque surprise suffisament spectaculaire pour frapper l’esprit de la 
population et surtout pour parvenir à s’approprier les armes nécessaires à l’équipement d’une troupe capable de 
mener la lutte contres les Français. Lettrés et sociétés secrètes se chargèrent de préparer la population qui au 
moment convenu devait prêter main forte aux assaillants de la Citadelle de Hanoi. Deux fois le projet d’attaque 
échoua. Ayant été averties par la Résidence Supérieure, les autorités militaires avaient retiré cartouches et 
munitions aux tirailleurs. 

Par la suite, le DÊ THÂM décida d’empoisonner la garnison. La tentative échoua encore et il fût procédé à 
l’arrestation d’un certain nombre de meneurs très actifs qui avaient noms LŸ NHO ancien lÿ-tnfo’ng, LANG SEO 
devin, les maréchaux des logis NGUYÊN TRI BÎNHetDUONG BE, lebrigadierDANG DINH NHÂN,etc. .. 

(Rapport du Résident Supérieur au Tonkin adressé au Gouverneur Général, en date du 17 Janvier 1909. 
Indochine, Nouveau Fonds 604, S.O.M. Paris). 

Après la destitution de HÀM NGHI, le jeune roi résistant déporté en algérie, DÔNG KHÂNH fût 
proclamé empereur. Mais les lettrés et les mandarins ne perdirent pas l’espoir de restaurer une monarchie qui ne fût 
pas sous la tutelle de la France-^En 1905 PHAN BÔI CHÂU, avec l’accord de PHAN CHÂU TRÎNH fixa son 
choix sur le prince CtfÔNG DÊ. Ce prince, de son nom véritable NGUYÊN PHÜC DÂN, avait alors vingt-cinq 
ans. Il était un descendant du prince CÂNH fils aîné de Gia Long, qui avait accompagné l’Evêque d’ Adran à la cour 
de LOUIS XVI en 1787. Ce prince^ étant mort avant son père, ses propres enfants ne firent plus partie de la lignée 
régnante. Le prince CUÔNG DÊ était aussi le petit-fils de MŸ DANG frappé de disgrâce par l’empereur 
MIN H ME N H qui avait ravalé cette famille au rang du peuple. 

2 Du fait de son appartenance à une lignée collatérale, le prince portait le titre de KY NGOAI HÂU CÔÔNG 
DÉ { Marquis en dehors du territoire) et le DE THÂM usait d’un cachet portant ce titre pour authentifier les brevets 
nobiliaires qu’il remettait aux insurgés. 

Rapport n^ 34c 17-01-1909, signé Morel. Nouveau Fonds n®604. S.O.M. Paris. Georges Coulet: Les sociétés 
secrètes en terre d'Annam, Saigon 1926. 
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pour le Japon en 1907, lança de ce pays un «Appel aux Cochinchinois» rédigé en caractères 
chinois puis traduit en quoc-ngü’par NGUYÉNTHÀÎ THÀN. 

Parallèlement, il développait le mouvement ÜÔNG DU (Exode vers l'Est) qui encourageait 
les jeunes gens instruits et les personnalités à aller parfaire leurs connaissances au Japtm et à y 
recevoir une formation révolutionnaire. Mais comme les voyages vers l'Est et la vie à Tokyo 
d un certain nombre d’étudiants exilés nécessitaient de sérieux apports financiers, PH AN 
BOI CHAU s’efforça de faire collecter des fonds, soit sous le couvert de s<x:iétés com- 
merciales, soit en faisant vendre des titres ou des brevets**, soit auprès des populations villa 
geoises par l’intermédiaire de bandes armées comme celles du DÔI QUYÊN, du DÔI PHU 
du THÂY T)iA (qui sévissaient dans le Nghê-an)*\ et du DÉ THÀIVI, soit par des personnaütés 
vietnamiennes locales. Et parmi ces dernières, nous trouvons les trois prêtres vietnamiens, 
dont il a été fait état précédemment. 

L'AFFAIRE 

L’arrestation des trois prêtres dont il a été fait état au début de cette note et toutes les 

péripéties de l’affaire sont amplement détaillées dans une lettre du P. Adolphe Klingler 
adressée au directeur des Missions Etrangères à Paris**, ainsi que dans le rapport tnmestnel 
n° 8 daté du 26 Juin 1909 du Résident de Vinh au Résident Supérieur en Annam (A.O.M. 
F03/55), dans lequel on trouve le paragraphe suivant: 

«J’ai été amené à mettre en état d’arrestation, le 12 de ce dernier mois, trois prêtres 
indigènes accusés d’entretenir, depuis longtemps déjà , des relations avec nos ennemis 
politiques réfugiés au Japon et au Siam et de recueillir dans les familles et les villages 
catholiques, par la persuasion ou par la force, des sommes d’argent plus ou moins 
importantes qu’ils leur destinaient et qui devaient également servir à payer les frais 
d’instruction des jeunes catholiques envoyés dans les écoles du Japon. Je faisais 
surveiller les agissements de ces prêtres indigènes qui, sans se soucier de leur religion, 
avaient des affiUiiés et entretenaient des relations dans les anciens milieux réformistes et 
même dans la bande du DÔI QUYÊN et j’avais fait avertir Mgr Pineau, Evêque du 
Tonkin méridional en résidence à Xa-dOai . . . L’instruction de cette affaire a été remise 
au Tribunal indigène et est conduite activement ... les faits dont il s’agit remontent à 
plus d’une année . . .» 

De ces deux dossiers il ressort que ces trois prêtres avaient été détachés de la paroisse de 
Vinh à l’évêché de Xa-doai où ils occupaient des charges très précises. Ils faisaient tous trois 

“ Après l’échec d’empoisonnement de la garnison de la Citadelle de Hanoi en 1 908, deux des responsables , les 
maréchaux des logis NGUYÊN TRI BINHetDUONG BE recommandèrent à leurs familles, au moment de leur 
exécution capitale, d’inscrire sur leurs tablettes funéraires les titres de Marécljai et de Général de L’Insurrection, 
titres qui leur avaient été conférés au nom de S.M. Kÿ Ngom Hâu Cl/ClNG DE. 

" Le Nghè-an, province du Centre- Vietnam, limitée au nord par la province de Thanh-héa, à l’ouest par la 
chaîne Annamitique et le Laos, au sud par la province de Hà-tinh et bordée à l’est par la mer, avait pour chef-lieu 
Vinh, mais l’évêché des Missions Etrangères se trouvait à Xa-dOai, à une douzaine de kilomètres au nord du Vinh. 
Cette province était desservie par le port fluvial de Bèn-thûy à cinq kilomètres au nord du chef-lieu. C’est le 
débouché naturel de tout le bassin fluvial et des pays voisins vers Hai-phong et Hong-Kong (Voir C. Madrolle, 
Indochine du Nord, Paris 1923, p. 240). 

« Lettre du 17 Octobre 1909, cote 229, Vol 710 M.E.P. 
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partie de la «domesticité»'**’ de Mgr Pineau. Si leurs noms ne figurent dans aucun rapport 
administratif, leurs prénoms sont mentionnés dans des lettres d’ecclésiastigues européens et 
leurs noms contplets sont rapportés dansja presse.*" Le P. DONG (NGIJYÊN VÀN OONG) 
était curé de la cathédrale de Xa-doai, le P.TÜONG (PHAN VÀN Tli^NG) était procureur 
de la mission et le P. LINH(DO LINH ) était le confesseur et le chapelin du Vicaire Apostolique. 
Il s'occupait de la chapelle de l'Evêque, assurait son secrétariat et il l'accompagnait partout 
dans ses déplacements. 

C'est au cours d'un des déplacements de l'Evêque, parti dans des régions éloignées du haut 
Annam, que l’affaire fût mise au grand jour. 

On peut s'étonner du choix du moment, mais sans doute profita-t-on justement de 
l'absence de Mgr Pineau pour le mettre à son retour devant le fait accompli. Il eut en effet été 
gênant de procéder à l'arrestation des prêtres de sa «domesticité» en sa présence, ce qui eut 
été lui porter injure sachant la protection qu’il leur accordait. 

Il semble en tout cas, que l’activité politique des trois prêtres vietnamiens était un secret de 
polichinelle. 

Après coup, tout le monde dit avoir eu vent de l’affaire. Le Résident les faisait surveiller 
pour les prendre sur le fait et avait même mis l’Evêque en garde. Ce dernier aurait aussi été 
averti l'année précédente par les missionnaires européens et même par le P. HOÀNG, curé 
de Hoàng-mai*‘ de ce qui se tramait, mais il avait gardé le silence. Sans doute s’était-il crée 
entre le vieil homme et les trois prêtres des relations privilégiées, des liens indéfectibles de 

Les «domestiques» étaient les membres de la «domus» , c’est à dire les membres de la «maison», ceux qui par 
leurs charges, gravitaient directement autour de Tevêque et habitaient avec lui. A une échelle moindre, chaque 
missionnaire dans son distnct, chaque prêtre vietnamien dans sa paroisse avait sa «maison» donc sa «domesticité» 
dans laquelle il y avait communauté de biens et communauté de vie. 

- On ne sait depuis quelle époque ces prêtres vivaient dans l’entourage immédiat de Mgr Pineau, mais une lettre 
de i'Evèque adressée à ses supérieurs de Paris, datée du 26 Août 1906, tendrait à prouver que les trois prêtres 
n’étaient alors pas tous dans son évêché. En effet, pour se défendre des accusations portées contre lui par les P. P. 
Abgrall, Klingler et Roux, il écrivait: «J’avoue ne pas avoir prêché aussi souvent que je l’aurais voulu. Mais 
n’ayant pas encore pù me donner de secrétaire. . .» Cote 211, Vol. 710M.E.P. 

Le P. Tl/ClNG était «procureur» de la Mission, c’est à dire qu’il gérait les affaires financières relevant 
directement de l’évêché. 11 s’occupait de la répartition des allocations provenant de l’Oeuvre de la Propagation de la 
Foi, de la Sainte Enfance, etc.. Son rôle était extrêmement important (voir note 31) et cela explique l’opposition de 
certains missionnaires qui comprenaient difficilement que l’on pût confier de telles responsabilités à un prêtre 
autochtone. On pense que certains d’entre eux se chargèrent de donner de la publicité aux menées des trois prêtres 
auprès des autorités françaises. En effet, on trouve trace année après année d’un différent grave qui opposa Mgr 
Pineau à M. .Abgrall, Provicaire du Tonkin méridional, donc second dans la hiérarchie du diocèse. En 1906, ce 
dernier adressa des rapports également signés par M. Klingler à S.E. le Cardinal Gorn, puis au Supérieur de Paris 
pour se plaindre de l’administration spirituelle et temporelle de Mgr Pineau. L’Evêque le sut et le destitua de sa 
charge de Provicaire (M.E.P. vol 710, année 1906). Dès la démission de Mgr Pineau, ils retrouva son poste puisqu’il 
envoya à Paris, la rapport annuel de 1912 (M.E.P. vol 710, 252) (Abbé Launay: Mémorial des Missions 

Etrangères. Paris 1916.) 

Journal L’OP/AÏOA, 21 Octobre 1909. 

Le P. HOÀNG avait été ordonné prêtre en 1868 par Mgr Croc. Il exerçait son ministère à Xa-doai depuis 
deux années lorsqu’il fût appelé à la cour de Tl/ Dl/C pour être précepteur des princes. Après quelques années 
passées à Huê, non sans avoir gardé le contact avec son évêché, il se proposa comme interprêtre entre la Cour 
d Annam et le Gouvernement français, ce qui lui valût la disgrâce de la part de son souverain. Il fût alors assigné à 
résidence dans une petite chrétienté. A la mort de Tl/ DIÏC il fût pressenti par les régents du jeune roi HÀM NGHI 
pour reprendre ses anciennes fonctions et au moment du guet-apens de Huê en Juillet 1885, il était en voyage. Il 
reprit ses fonctions à l’avénement du roi DÔNG KHÀNH, mais Paul Bert le pria de regagner sa chrétienté. En 
1889, il revint à Vinh, dinger la paroisse de Yên-hoa dans le district de Quinh-lûu (C. R. M.E.P. 1906). Il était alors 
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maître à élève et d'élève à maître. Pour qui connait la mentalité vietnamienne, ces îicns 
entraient dans une conception d'ordre philosophique confucéen. C'est vraisemblablement la 
raison pour laquelle Mgr Pïneau s'efforça toujours d'atténuer la gravité des actions de ses 
protégés et pratiqua la politique de l'ignorance. 

C'est le P. Chauvet qui alla informer l'évêque, alors en tournée, que les trois prêtres 
vietnamiens étaient officiellement accusés. Il revint au bout de huit jours, après avoir 
parcouru 400 kms, avec une autorisation de perquisitionner chez les suspects. Le 2 Mai, des 
investigations furent menées chez les P.P. TU^NG et DONG et les scellés apposés chez le P. 
LINH. en déplacement avec Mgr Pïneau. Mais Téveil avait été donné et la majeure partie des 
papiers compromettants soustraite. D'après les documeiits qui purent être saisis, ii s'avéra 
que ces prêtres étaient en relation avec le prince CÜÔNG DE et PH AN BOI CHAU. 
réfugiés au Japon, qu'ils se servaient d'une écriture conventionnelle pour correspondre, et 
que le P. LÎNH, appelé CHA MAI, était le chef des chrétiens de la région. Il apparut aussi 
que les trois prêtres s'étaient faits collecteurs de fonds pour obtenir l'argent nécessaire aux 
frais de voyage, d'entretien et d'instruction pour ceux que PHAN BOI CHÂU faisait partir 
pour le Japon, D’après ce que l'on apprit, ces prêtres réquisitionnaient, menaçaient, et même 
enlevaient les titres de propriété et objets précieux chez leurs ouailles récalcitrantes, qu'ils 
forçaient à les racheter. Ils étaient de plus en relation avec les bandes de la région auxquelles 
ils fournissaient aussi de l’argent. 

Pendant que se déroulait l'enquête, Mgr Pïneau, régulièrement averti par télégramme 
cherchait tous les prétextes pour ne pas revenir: 

«Ne le voyant pas de retour au bout de huit jours, et apprenant que les autorités 
annamites et françaises se préparaient à agir, je lui télégraphiais une seconde fois pour 
lui faire savoir que son retour était très urgent. Monseigneur était au port, près à 
s’embarquer pour revenir au Nghê*an, quand il reçut mon second télégramme. Aussitôt 
il change d’idée, rappelle le P, Abgrall pour lui demander de lui fournir les moyens 
pour monter seul avec son catéchiste dans la paroisse de Kinh-lu au fond des montagnes, 
voyage qui lui aurait pris au moins huit jours de plus. «Le P. Abgrall, malgré sa 
fatigue, lui manifesta son intention arrêtée «de l'accompagner, mais insista surtout sur 
la nécessité de son (prompt) retour, car lui fit-on remarquer, ce voyage dans de telles 
circonstances ressemblait beaucoup à une fuite».®^ 

sous les ordres de Mgr Pineau. Le 11 Août 1909, c’est à dire après les événements qui nous intéressent, le journal 
« L 'Indochine» annonçait sa récente promotion au titre de Chevalier de la Légion d’Honneur et le télégramme n“ 59 ! 
envoyé de Saigon au Ministre des Colonies annonçait son décès à Vinh. Il était âgé d’environ 77 ans. 

. .c’est le Cu LINH (le père LINH) et ses agents qui débauchaient nos gens de la maison de Dieu, qui en 
avaient déjà envoyés au Japon pour, soi-disant étudier, mais en réalité pour préparer l’exécution de leurs projets et 
devaient en expédier d’autres encore (surtout pas les plus bêtes), qu’ils payaient les frais de voyage, d'habillement, 
d’instruction à ces adeptes, fournissaient des subsides au parti travaillant au Jajx>n (un nommé QUE, ancien 
catéchiste demandait mille piastres avant la mi-Juillet pour lui tout seul). Par ici, ils réquisitionnaient chez les curés et 
les chrétiens, menaçaient ceux qui refusaient d’entrer dans leur parti, enlevaient les titres de propriété et objets 
précieux chez les récalcitrants pour les forcer à les racheter. Ils étaient en relation avec des bandes païennes, s’en 
servaient pour des opérations difficiles et leur fournissaient une quote-part pour la propagande et les achats d’armes, 
etc. . .». Lettre de P. Klingler datée du 17 Octobre 1909, document 229, Vol. 710 M.E.P. 

Lettre du 27 Octobre 1909 adressée par le P. A. Klingler aux supérieurs des Missions Etrangères de Paris. 
Cote 229, Vol 710 M.E.P. 

D’après la carte d’Adrien Launay-Atlas des Missions Etrangères (1889) 13. il existait une paroisse du nom de 

Kim-Lu (18W lat N et 103''40 Ig E.) dans les montagnes près de la frontière du Laos, frontière très perméable aux 
révolutionnaires. Dans le changement subit de Mgr Pineau faut-il voir l’influence de son catéchiste.^ 
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Néanmoins, le 15 Mai, à son retour on procéda à une perquisition chez le P. L{NH. Ensuite, 
le 16 Mai, on remit à l’évêque: 

Le rapport personnel du P. A. Klingler sur la perquisition. 

Un dossier de 22 pièces compromettantes saisies chez les suspects. 

Des papiers divers, sans intérêt saisis chez un catéchiste qui avait pris la fuite3'‘ 

La plan de Mgr Pineau, s’il en avait un, était de jouer la politique de l’ignorance, espérant 
qu'en ayant l’air de ne rien savoir, l’administration du Protectorat ne donnerait pas suite à 
l’affaire. 

Il protégea tellement ses trois subordonnés que, lorsque le Résident de Vinh vint en 
personne à Xa-doai lui demander la communication des papiers saisis, il lui remit les 
documents sans intérêt trouvés chez le catéchiste en fuite, le priant de les emporter discrète- 
ment et de les lire plus tard. 

A son retour au chef-lieu de la province, lorsque le Résident eut pris connaissance des 
documents, son premier mouvement fût de déférer le tout au Procureur de la République, 
mais il envoya une estafette à cheval, chercher les pièces véritables que Mgr Pineau remit 
cette fois, non sans ensuite se rendre à Vinh, présenter ses excuses au Résident.** 

Les missionnaires européens étaient loin d’avoir la même attitude, si nous en croyons le 
Résident Supérieur Groleau, qui dans un rapport au Gouverneur Général Klobukowsky 
écrit: 


«Ainsi que je vous en ai rendu compte déjà, les missionnaires français ont franchement 
désavoué les agissements criminels dont ils ont eu connaissance et c’est grâce à leurs 
déclarations spontanées que nous avons été définitivement mis au courant des charges 
pesant sur certains prêtres indigènes actuellement déférés à la justice.**» 

Le 12 Juin, le Résident de Vinh convoca les trois prêtres autochtones, les fit mettre au 
secret, puis interroger par les autorités indigènes.*’ Tandis que le Résident chef de province 
entendait les missionnaires, l’Ân-sât questionnait les prêtres ainsi que des chrétiens. Certaines 
dépositions furent écrasantes a-t-on dit.*® 

’■* A, Kungler, lettre citée précédemment. 

” A. Kungler, lettre citée. 

Rapport politique n'’5, 2" trimestre de 1909, portant la date du 27/7/09; F03/55. A.O.M. 

’’ Rapport trimestriel n"8, daté du 26 Juin 1909, adressé par le Résident de la province de Nghê-an au Résident 
Supérieur de l’Annam F03/55 A.O.M. 

D'après le Cours d'administration annamite à l’usage de Collège des stagiaires de Luro (p. 65) chaque 
province était placés sous l’autorité d’un gouverneur spécial, le Tông-doc qui avait tous les autres mandarins sous ses 
ordres. Il commandait tout, puisque toutes les pièces étaient établies en son nom si elles étaient destinées à la capitale, 
ou soumises à son approbation si elles restaient dans les provinces. En cas de jugement, le mandarin de la 
sous- préfecture interrogeait les témoins, puis l’accusé, lui faisait lire et signer le procès verbal de son interrogatoire et 
rendait lasentanceen citant le texte de loi sur lequel il s’appuyait, dataitson jugement et y faisait apposer ses cachets. 

Les témoins, le coupable étaient interrogés de nouveau par le mandarin chef du service judiciaire de la province, 
r Ari-sât, qui complétait l’instruction. Ce rapport était envoyé à son tour au Tông-doc qui émettait un jugement, 
lequel était expédié au Ministère. N’étaient soumises au roi que les peines de la mort, de l’exil et des fers. 

D’après V Annuaire Général de l’Indochine, les autorités indigènes de la province de Nghê-an étaient composées 
des mandarins: 

TRÀN DINH PHAC, Tông-dôc (Gouverneur de province) 

DO AN DINH NHÀN, BÔ-charih (Préfet) 
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Les inculpés commençèrent par nier, puis finirent par avouer et furent condamnés à 9 ans 
d'exil et de travaux forcés. 

«Le 11 Septembre ils furent conduits à travers les rues de Vinh. les cheveux en 
désordre sans chapeau, la cangue au cou*" comme des criminels et embarqués à 
B'ên-thùy. Depuis nous avons appris qu’ils étaient encore internés à Hué en attendant 
qu’on statue sur leur sort.*" 

A B'ên-thùy, ils prirent la chaloupe à destination de Hâi-phèng, ce dont nous trouvons 
trace dans une série de télégrammes officiels datés des 12 et 13 Septembre**, annonçant leur 
départ de Vinh à destination de Hâi-phông où ils débarquèrent le 12 Septembre (Télégramme 
officiel du Résident-Maire de Hài-phong à Résident Supérieur au Tonkin) et où, con- 
formément aux instructions du Résident Supérieur en Annam, ils furent écroués en cellule et 
soumis à une surveillance spéciale jusqu'à leur prochain départ à destination de Tourane. 

A partir de ce moment, on ne sait exactement comment les choses se passèrent. Si on se 
réfère à Mgr Allys, ils furent internés à Huê" jusqu’au 8 Octobre, puisque le 26 du même 
mois, il écrivait au Supérieur des Missions à Paris; 

«les trois curés incriminés sont définitivement condamnés à neuf ans d’exil. 

«Ils ont quitté Huê à destination de Poulo-Condore il y a dix-huit jours. 


DAO PHAN DUAN, Ân-sât (Juge) 

HOANG VÀN eu, Ooc^hoc (Inspecteur de l’enseignement ) 

BÙI HU^U PHU, Laüh-binh (Chef de l’armée provinciale) 

Il se trouve que TRAN DÎNH PHÂC dit DAO TAN est cité dans les Mémoires de PH \N BÔÎ CHÂU. 
Selon ce dernier, le Tông-doc du Nghe-an l’approuvait en sous-main et le couvrit pour qu’il ne fût pas arrêté lors de 
l’attaque de la citadelle de Nghê-an. De même, pour qu’il puisse rencontrer HOÀNG HOA THÂM sans donner 
réveil, le mandarin lui facilitait l’entrée à Hanoi en lui procurant un laissez-passer qui devait lui permettre d'assister à 
l'inauguration du Pont Doumer, G. Boudarel: Mémoires de PH AN BÔÎ CHÂU, pp. 28-29. 

Il s’agit probablement de la petite cangue (d’après le Code Annamite^ traduction G. Aubaret, Paris 1865. 
Tome I, livre I, p. 25) longue de deux pieds (environ 80 cm) peasant 9 ou 10 livres, soit 5 à 6 kilos, tenue par des 
chevilles en fer de 6 onces (soit environ 227 gr). Les exilés pendant leur marche et les femmes condamnées à mort 
subissaient le port de cette cangue. 

Vinh se trouvait à 400 km de Hue, la capitale impériale de l’ Annam. Le port de Ben-thüy desservait la ville 
sur le fleuve Sông Ca, à quelques kilomètres de son embouchure. Les bateaux des compagnies maritimes assuran* la 
ligne côtière ne faisaient pas escale dans ce port, c’est pourquoi les prisonniers furent acheminés par chaloupe 
jusqu’à Hâi-phông, port qui desservait tout le Tonkin. 

Le passage cité est extrait de la lettre de P. A. Klingler, Cote 229, Vol. 710 M.E.P. 

Ces télégrammes sont au nombre de dnq, ils se répètent quelque peu. Le premier émanant du Résident 
Supérieur en Annam, est adressé au Résident Supérieur au Tonkin et est ainsi libellé: 

«12 Septembre 19()9, 8 h 55 Matin. N®106. Très urgent: Trois prêtres indigènes condamnés par Tribunal 
indigène Vinh comme affiliés à Parti CL/ÔNG DÊ et PH AN BQÏ CHÂU partent aujourd’hui Hâi- 
phông sur chaloupe Bên-thüy. Vous serais obligé prier Résident-Maire les faire écrouer en cellule et 
exercer surveillance étroite jusqu’au départ prochain courrier Tourane. 

Le dernier cable adressé par le Résident Supérieur au Tonkin au Gouverneur Général à Saigon partit de Hanoi 
le 16 September 1909. II portait le N° 1629A et était signé Simoni: 

«Prêtres annamites de Vinh, condamnés exil, ont été embarqués ce matin à Hâi-phông sans incident, à 
destination de Tourane. 


(Indochine. R.S.T. 56497. A.O.M.) 
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Il ajoute: 

«Je suis persuadé que si la paix se rétablissait au Tonkin Méridional et que la Mission 
eut à sa tête un homme comprenant ce qu’il est opportun de faire, le Gouverneur du 
Protectorat ne tarderait pas à libérer ces trois malheureux; c'est du moins ce que m'a 
laissé entendre le Résident Supérieur de Huê».'’- 

II semble qu Mgr Allvs ait eu un espoir prématuré, car le 9 Octobre, le Ministre des 
Colonies recevait un télégramme ainsi libellé: 

«... Mgr Mossard est venu me demander que. par exception et en vue de prévenir le 
mécontentement probable des catholiques indigènes, surtout en Annam et au Tonkin, 
les trois prêtres catholiques condamnés par la Justice Indigène pour propagande 
séditieuse contre le Protectorat Français, soient remis à leur chef ecclésiastique pour 
être exilés dans un couvent à l’étranger, Penang par exemple, au lieu d’être envoyés 
dans un pénitencier de la colonie. J’ai répondu négativement . . 

Bien que le Résident Supérieur en Annam, dans son rapport du 11 Février 1911 ait écrit 
qu'il était désirable qu'il ne se fit pas trop de bruit sur cet acte, 

«... avec l’éclat, l’opinion n'eut pas manqué de s'émouvoir à juste titre, et eut, en 
outre, risqué de s’aliéner la population catholique du nord Annam qui compte plus de 
trois cent mille adeptes».*^ 

la presse eut vent de l’affaire.*® Le Journal L'OP/.V/OiVdu24Juin, page 3, 4" colonne, titrait: 

«GILBERT CHIÉU EN SOUTANE».** Le numéro 3149 du 6 Août reprenait le même 
titre et donnait des informations tant sur l’arrestation des trois prêtres que sur leurs relations 
avec le parti réformiste de PHAN BÔI CHÀU. Le lendemain, le quotidien titrait 
«TRAITRES EN SOUTANES» et réglait quelques comptes avec Jules-Adrien Marx, 
directeur de la TRIBUNE IN'DOCHINOISE qui avait pris leur défense. 


La lettre de Mgr Allys étant datée du 26 Octobre, on pourrait alors estimer que les prisonniers auraient 
quitté Hué le 8. {Document 147, Voi 761. Cochinchine Septentrionale. M.E.P.) 

Ce télégramme portant le n''5 15, daté du 9 Octobre 1909, se trouve dans la série des Télégrammes à PArrivée 
pour Tannee 1909, de Saigon à Cabinet du Ministre. S O M. Pans. 

Rapport Résidence Supérieure Annam à Gouverneur Général. F03/55. A.O.M. 

Les principaux journaux de l'époque étaient: 


L'AVEy/R DU TONKIN 
L 'INDEPENDANCE TONKINOISE 
LE COURRIER DTNDOCHINE 
LE COURRIER DE H AI- PH ONG 
LE PILORI 
L'OPINION 

LA TRIBUNE INDOCHINOISE 


Directeur-Gérant de MONTPEZAT, 
SAUMONT, 
FONTVILLARS, 
BARROU, 
HÉLOURY LUCIEN, 
MARX J-A. 


Pour l'année 1909, nous avons pû comu\iGx L'Opinion et un certain nombre de numéros de L'Avenir de Tonkin. Les 
autres journaux sont introuvables pour cette année là, du moins dans les collections françaises. 

Le nom de Gilbert CHIEU était présent à toutes les mémoires puisqu’il fut l’organisateur de la propagande 
anti-française en Cochinchine. G. Coulet; Les sociétés secrètes en terre d' Annam (Saigon 1926, p. 12) explique très 
bien comment Gilbert NGUYÊN THANH CHiÊU , ancien fonctionnaire de l’administration française, considéra 
qu'il était pl^s sensé de profiter de la richesse de la Cochinchine pour collecter des fonds à l’attenti m du prince 
CUUNG DE. Il fit paraître dans les journaux de l'époque de véritables appels à l'insurrection, déguisés sous des 
articles apparemment anodins. 11 créa des sociétés commerciales et ouvrit des hôtels qui furent des lieux de 
ralliement pour les affiliés. En plus des collectes qu'il organisait, il vendait des brevets honorifiques à valoir sur le 
futur empire dont on espérait la restauration. 
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Le 18 Octobre, L OPl\’IO\ annonçait rarri\éc des trois condamnes par le vapeur de la 
Compagnie des Messageries Maritimes LA MANCHE.'’' Ils débarquèrent après les passagers, 
escortés de trois tirailleurs vietnamiens en arme. Ils étaient attendus par quelques agents de 
police et prirent le chemin de la prison de Saigon. Plus de ctistumes ecclésiastiques mais pour 
vêtements une chemise et un pantalon de toile grise locale. Autour du cou. la marque 
d infamie; lacangue. Une longue chaîne leur enserrant le poignet droit les maintenait reliés. 

Leur transport à la prison eut lieu en voiture dite «malabar». 

On peut affirmer que la photographie des trois détenus que nous avons trouvée au.x 
archives des Missions Etrangères de Paris, fut prise dès leur arrivée au 33 Rue Lagrandière, 
adresse exacte de la Maison Centrale de Saigon. Prise à leur arrivée, car «LES TROIS 
MOUSQUETAIRES»*", à leur départ pour Poulo-Condore n'avaient plus la cangue au cou, 
sur ordre du Gouverneur Général A. Klobukowsky.'’’^ 

Encadrés de trois tirailleurs vietnamiens carabine sur l’épaule et d'un gendarme européen, 
reliés par une barre de justice qui occupait leurs mains droites et à laquelle ils étaient 
enchaînés par le poignet, ils emportaient sous le bras gauche, tant bien que mal quelques 
hardes: une natte, une couverture et un parapluie. Ils parcoururent à pied cette fois, la 
totalité du trajet, depuis la prison jusqu’au fleuve et s’embarquèrent avec leur escorte sur le 
sampan qui devait les conduire à l'échelle de coupée du Cachar qu’une passerelle reliait au 
Guadiana.’'® 

Ce dernier navire reliait la malle Hollandaise à Singapour et faisait escale à Poulo-condore. 
Selon le rapport de mer du Capitaine Cousin’’ le vapeur, pour son 26“ voyage, quitta Saigon 
le Mercredi 20 Octobre à 16 heures 30, fit escale à l’île pénitenciaire le lendemain 21 à 7 
heures 30, y débarqua 7 colis, un passager de 2“ classe et 5 passagers de 4" classe, c’est à dire 
des passagers de pont.’- 

Le navire LA MANCHE, commandé par le Capitaine Gary, faisait son .51“ voyage Saigon-Hài-phông et 
retour. II quitta Hâi-phông le 14 Octobre à 8h30, fit escale à Tourane le 15 et le 16. C’est a cette date que les 
prisonniers auraient dû être embarqués. Or s’ils ont quitté Huê le 8, date approximative que l’on peut déduire de la 
lettre de Mgr Allys, on ne sait rien sur un internement probable à Tourane. LA MANCHE arriva à Saigon le IH 
Octobre à 10 heures du matin, mais en raison d’un fort courant n’accosta au quai n‘3 qu’à 1 1 heures. Dans le rapport 
de mer du Capitaine Gary, il n'est pas question de transport de prisonniers. (Carton 77 à 82 sous série GG5. Archives 
de la Marine, Paris). 

C’est le titre exact de l’article du journal L'Opinion du 20 Octobre, page 3, et qui commence ainsi: 

«Ils sont partis pour des travaux paisibles, mais forcés, eux qui ne rêvaient que de travaux guerriers. ^ 

La décision était déjà dans Pair depuis des années, depuis le 19 Août 1900 exactement. Le 23 Septembre 1909, 
le Procureur Général, Chef du Service Judiciaire en Indochine, adressait aux Résidents Supérieurs duTonkin, de 
i’Annam, du Cambodge et du Laos, une note de service dont i’object était la suppression de la cangue aux 
prisonniers détenus, en vertu de mandats ou de décisions de la juridiction française (GG. 56 130. A.O.M.). En même 
temps un article paraissait dans la rubrique «Opinions libres» (dans L'Opinion du 17 Septembre) intitulé Lettre 
ouverte à Monsieur le Gouverneur Général. Le sous-titre était ainsi libellé: «Un de la Cour de Huê demande à Mr 
Klobukowsky l’exemption de la peine de la cangue pour les contrevenants à la réglementation des régies». Le 
Gouverneur a donc étendu l’exemption aux peines plus graves. 

L'Opinion: Les trois Moilisquetaires, Mercredi 20 Octobre 1909, p. 3. 

Archives de la Marine Op. dt. carton 78. 

Les dnq passagers de pont sont probablement les trois détenus accompagnés de deux tirailleurs. Tandis que 
le passager de seconde classe pourrait être le gardien de 2" classe Niergue Joseph signalé à la fois comme membre du 
personnel de la Prison Centrale de Saigon et du Pénitencier de Poulo-Condore. Annuaire de l’Indochine 1909 tome 2 
pp. 280 et 337. 
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Les trois prêtres vietnamiens étaient donc pour neuf ans au bagne, au large de la Péninsule 
Indochinoise. 

Mgr Mossard, très soucieux de leur exil - nous avons vu qu’il était intervenu auprès du 
Gouverneur Général pour obtenir leur libération conditionnelle - obtint du Lieutenant- 
Gouverneur de Cochinchine, l’autorisation d’envoyer le Père Delignon, Provicaire 
apostolique , passer quelques jours auprès des trois détenus, au pénitencier de Poulo-Condore . 

Manifestement ce dernier ne les connaissait pas en arrivant et fait d’eux une description 
détaillée qui ne concorde pas tout à fait avec ce qu’écrivait le P. A. Klingler le 17 Octobre’^: 

«Le plus âgé, le P. TL/c/NG a 56 ans, est un peu chauve et avec ses lunettes et la touffe de 
barbe grise qu’il porte au menton, ressemble à un mandarin. Physionomie douce. Le 
second, le P. DÔNG a 43 ans, est petit de taille et, bien que d’aspect peu ouvert parle 
volontiers et semble avoir bon jugement. Quant au P. LINH, il a 41 ans, a été, si je ne 
me trompe, secrétaire de Mgr Pineau, qu’il accompagnait à Hanoi au mois de Janvier 
dernier. Il est assez grand, bien taillé et parait être très intelligent.» 

Grâce à la description du P. Delignon et aussi grâce à l’entrefilet trouvé dans le journal 
L 'Opinion du 21 Octobre, nous pouvons maintenant mettre les patronymes et les numéros 
d'écrou sur chacun des personnages de la photographie.^'* 

A gauche le P. Tl/ÔfNG ou PHAM VÀN TÜQfNG, n° d’écrou 6557, 

A droite, le P. DÔNG ou NGUYÊN VÀN DÔNG, n° d’écrou 6559, 

Au centre, le P. LINH ou DO LINH, alias Cha MAI, n“ d’écrou 6558, qui fait figure de 
chef; lui seul regarde l’objectif avec une certaine fierté, les bras le long du corps, tandis que 
les deux autres ont les yeux baissés et les mains croisées en signe d’humilité. 

Mr Melaye, directeur du pénitencier, confirma au P. Delignon la commutation par le 
Gouvernement du Protectorat en 9 ans d’exil pour complicité de trahison, d’une peine 
beaucoup plus grave infligée par les Juges indigènes, conformément au Code.’^ 

En vertu de cette condamnation, ils suivirent le régime des condamnés politiques qui 
étaient au nombre de 70 à 80, et furent enfermés avec eux. Ils nétaient donc pas dans une 
cellule. 

Les prisonniers ne sortaient de la salle commune que pour prendre les repas sur la véranda 
ou pour procéder au nettoyage de la cour intérieure. Parmi ces condamnés, se trouvaient un 
certain nombre de mandarins de tous ordre qui avaient demandé à être exemptés des travaux 
pénibles auxquels leur éducation et surtout leurs anciennes fonctions ne les avaient pas 
préparés. 

L’administration avait consenti à accorder cette dérogation, et il paraissait vraisemblable 
au P. Delignon que les Pères emprisonnés subiraient le même régime. 

Durant le séjour du Provicaire à Poulo-Condore''*, les religieux jouirent d’une liberté 
relative, venant voir l’envoyé de Mgr Mossard sens escorte. Ils restaient avec lui de 6h à 8h 
pour célébrer la messe, puis revenaient l’après-midi de 2h à4h. 

" Le rapport du P. Deugnon expédié le 20 October 1909, porte la référence 152, Vol 757, année 1909. M.E.P. 
Cote 154, Vol 757 année 1909. M.E.P. 

” Selon le Code Annamite, promulgué la XII“ année du règne de Gia Long. Traduction Philastre, Paris Leroux 
1909 (tome II, article XXIII): «tout complot contre l’Etat était puni de la mort lente». 

Le P. A. Delignon partit de Saigon le 3 Novembre et arriva dans la matinée du 4 à Poulo-Condore. Son 
séjour coïncidait avec celui du Lieutenant-Gouverneur, à l’époque Maurice Gourbeil nommé en Juin 1909, qui 
devait venir visiter le Pénitencier, du 6 au 10. Si bien que le Père ne pût être logé à la Maison des Etrangers, et fût 
installé à l’infirmerie militaire. D’après le nombre des repas qu’il dit avoir pris chez les uns et les autres, on peut 
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Comme ils souhaitaient profiter d'une liberté plus grande, ils manifestèrent le désir de ne 
plus subir le régime de la réclusion et être autroisés à rester libres dans le village voisin du 
Pénitencier’^ ce que le Directeur jugea prématuré. 

Comment la Mission du Tonkin Méridional réagit-elle à la suite de ces douloureux 
événements? 

A la suite de son comportement Mgr Pineau ne pouvait plus rester Vicaire Apostolique. ’’*bis 
De l’avis général, il n’était plus question de le laisser diriger sa province. Trop de dissensions 
étaient nées entre lui et la plupart de ses missionnaires et ceux qui lui étaient restés fidèles 
étaient bouleversés. Mgr Allys écrivait au Supérieur de Paris: 

«Tout ce que j’ai vu et entendu depuis que j’ai eu l’honneur de répondre à votre 
télégramme chiffré, n’a fait que confirmer l’opinion que je vous ai donné. Je puis même 
vous certifier qu’elle est celle de la grande majorité, pour ne pas dire, l’unanimité des 
Evêques de l’Indochine».''’ 

Il fut donc remplacé, à titre temporaire, par Mgr Gendreau, en attendant la nomination du 
nouveau Vicaire Apostolique et partit se reposer au sanatorium de Béthanie. II prit ensuite le 
chemin du retour en France, signa sa démission le 2 Juin 1910 en arrivant à Marseille*®, puis 
resta deux années à la Maison de Retraite des Missions Etrangères à Montbeton près de 
Montauban. 

Plus tard, en 1912, il retourna à Angers son diocèse d’origine où il moumut en 1921 à la 
Maison de Retraite des prêtres à Beaupréau. 

Mgr Mossard, Vicaire Apostolique de la Cochinchine Septentrionale n’oubliait pas les 
prêtres exilés. 

Lorsque. A. Klobukowsky, à la suite des difficultés qu’il rencontra en voulant supprimer 
les monopoles, fut rappelé en France, Albert Sarsaut fut nommé Gouverneur-Général.*' 

Les trois détenus qui savaient qu’un journaliste, condamné politique, avait été autorisé à demeurer libre au 
village voisin du Pénitencier, avaient demandé la même faveur. On peut se demander si ce journaliste ne serait pas 
PH AN CHÂU TRÎNH, qui à la même époque se trouvait effectivement au village de Poulo-Condore. Il y cassait 
des pierres. Il a d’ailleurs écrit une poésie intitulée: '«Dâp da» (Casser de la pierre): 

«Quand on est un homme debout au milieu de Poulo-Condore, 

On doit faire un tel bruit que les montagnes éclatent». 

(T.T. Gaspard: Essai sur PHAN CH AU TRINH, Paris, Décembre 1974, exemplaire dactylographié). 

Peut-on dire que l’attitude de Mgr Pineau vis à vis prêtres vietnamiens à été influencée par fesprit du 
Pape Leon XIII, appelé le Pape des Missions, qui préconisait en 1893 (encyclique du 24 Juin) la création «d’un 
clergé choisi parmi les indigènes». Plus tard en 1899, M. Lacruche missionnaire en Chine écrivait. . . «n’est-il pas 
nécessaire d’établir un clergé séculier indigène qui sera, l’aide, le remplaçant, le continuateur du missionnaire 
européen.» (L. Joly, p 200.). Si, comme le soutenaient certains missionnaires, l’Evêque était au courant des 
agissements des trois prêtres, il dût lui falloir une certaine audace pour leur donner des postes de responsabilité. 
Etait-ce pour les couvrir, pour contrôler et juguler leurs actions ou tout simplement par réaction contre le 
comportement de certains missionnaires. 

Lettre du 26 Octobre 1909, Cote 147, Vol. 761 M.E.P. 

Le P. Sybers, Supérieur du sanatorium de Montbeton, attendait Mgr Pineau au débarcadère et lui fit signer 
sa démission. 

Lors du départ définitif de A. Klobukowsky, le gouvernement général fut assuré par intérim, du Î7 Février 
191 1 au 14 Novembre 191L Albert Sarraut fut gouverneur général de l’Indochine de 1911 à 1914, puis de 1916 à 
1919. De 1914 à 1916, les gouverneurs généraux furent MM J. Van Volenhoven, E. Roume, et F. Charles. (A. 
Brebion, op. cit., p. 201). 
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Le 2 Septembre 1913, quatre années après l'internement des prêtres, Mgr Mossard 
écrivait à ses Supérieurs de Paris qu'il faisait une nouvelle demande de transfert à Penang.^' 
Le 30 Décembre, à la suite d'un entretien avec le Résident Supérieur en Annam^L il gardait 
Fespoîr de parvenir à ses fins et d'obtenir la libération prochaine de ses protégés. 

11 y eut effectivement un certain nombre d'amnisties en Décembre 1913: sur 46 internés à 
Poulo Condore, 12 furent grâciés, et 29 obtinrent une forte atténuation de peine/'^ Mais une 
autre source nous laisse supposer que les trois prêtres ne faisaient pas partie de ce contingent. 

D'après les témoignages de Mrs Fernand Parrel et Jean GuENOU^^ des Missions Etrangères 
de Paris, cette histoire était encore dans toutes les mémoires dans les années 30. D’après eux, 
il est certain que l'un des trois exilés - dont ils ne peuvent certifier les noms - mourut à Poulo 
Condore. Si on se référé à la note de Dtng Thai Mai (voir p. 3), il s'agirait de Cu TUÔNG 
alias Pham Van Tifô’ng, alias Nguyen Tuôbg, le plus âgé des trois, qui se trouve à gauche sur la 
photographie. Les deux autres auraient été libérés lors d'une amnistie accordée après la 
victoire de 1918, en reconnaissance des services rendus par les Vietnamiens mobilisés en 
France durant la guerre ; auquel cas, ils auraient fait leur temps d'exil et auraient été élargis en 
même temps que d'autres étaient amnistiés.®^ 

Toujours selon Mrs Parrel et Guenon, les deux prêtres furent interdits de séjour dans les 
protectorats d'Annam et du Tonkin et furent incardinés dans la Mission de Saigon où ils 
servirent comme curés de paroisses. Tous deux étaient lorts en 1930 lorsque le Père Parrel 
arriva à Saigon, mais il ne peut donner de date précise. 

Avec le recul du temps et en dehors de toute considération passionnelle, est-il possible de 
tirer une conclusion de cette suite d'événements? 

De prime abord, il semble apparaître que tout cet enchaînement de faits fut entouré de la 
discrétion la plus grande, quel que soit le point de vue d’où on se place pour l’examiner. 

Dans les milieux fermés, et dans le milieu ecclésiastique en particulier, il n’est pas d’usage 
de donner de la publicité aux affaires internes à la communauté. 

Les rapports manuscrits et les lettres des missionnaires concernant l’affaire des trois prêtres 
autochtones et de Mgr Pineau, restèrent à l’intérieur de l’administration des Missions. Dans 
le compte rendu des M.E.P. publié en 1910, Mr Abgrall adressait «son salut respectueux et 
ému» à Mgr Pineau qui, «au bout de 44 années d’apostolat avait demandé au Saint Père de le 
décharger du fardeau de l'administration du Tonkin méridional.*"^ Le lecteur non averti 
pouvait ainsi croire que l’état de santé du Vicaire apostolique ne lui permettait plus d’assurer 
son rôle dans cette région au climat tropical débilitant et à la vie précaire. En aucune façon le 
prélat ne devait être critiqué ouvertement. Les apparences étaient donc respectées. L’Evêque 
resta quelques années en retraite dans la maison de Montbeton qui appartenait aux Missions, 
en attendant que l’affaire sombrât dans le domaine de l’oubli. 

Dans ce même compte rendu, il était aussi question des Réformistes et du complot fomenté 

A la suite de la promulgation de la loi du 25 Novembre 1912 relative à la mise en liberté provisoire des accusés 
dont l’article U stipulait que cette loi était applicable en Indochine. 

11 s’agit de F. Charles Résident Supérieur en Annam, d’abord par intérim de Mai 1913 à Mai 1914, puis 
titulaire jusqu’en Mai 1916. 

Administration Centrale - Arrivée. Télégramrna n“ 332 du 7 Décember 1913. Cote 29. S.O.M.. 

Fernand Parrel arriva à Saigon en 1930. Jean Guenou fut nommé a Vinh en 1939. 

La séné des télégrammes de l’Administration centrale, rubriques Départ et Arrivée, n’existe plus aux 
Archives de la Section d'Outre-Mer pour l’année 1918. 

M.E.P. -C.R. 1910, p. 154. 
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pour chasser les Européens, complot auquel quelques uns des chrétiens, en petit nombre, 
mais non des moins en vue, auraient participé.*"* Sur le rôle précis des trois prêtres autochtones, 
il n’est pas écrit un seul mot. 

Il n est pas non plus fait mention des différents qui opposaient la jeune génération de 
missionnaires à celle des anciens, ni de ceux qui existaient entre la première et le clergé 
autochtone. Ces fissures dans l’édifice catholique devaient demeurer masquées, car les 
prêtres vietnamiens étaient des auxiliaires précieux et constituaient des interlocuteurs sensibles 
et irremplaçables entre les missionnaires et les populations catholiques locales qui les 
considéraient comme des personnages puissants et respectables, des mandarins en quelque 
sorte. 

Pourquoi l’Administration du Gouvernement du Protectorat ne tint-elle pas non plus à 
ébruiter l’arrestation des prêtres de Vinh? 

Le Résident Supérieur de l’Annam, Mr. Groleau, dans son rapport de fin de séjour, 
adressé au Gouverneur Général®’ ne manqua pas de revenir sur le sujet. Il considérait que la 
divulgation officielle donnée à ces événements, aurait risqué de retourner contre le 
Gouvernement du Protectorat, les populations catholiques vietnamiennes du Nord-Annam, 
et par répercussion, celles des autres régions de l’Indochine. 

Une critique sévère et publique de Mgr Pineau aurait conduit les Missions à prendre la 
défense de leur Vicaire apostolique. Or, les missions catholiques prises dans leur ensemble’** 
représentaient une véritable puissance économique en Indochine et elles possédaient en 
outre une arme qui pouvait devenir redoutable si elle était maniée par des mains expertes, à 
savoir, le journal bi-quotidien Y Avenir du Tonkin que le Procureur Général des Missions en 
Extrême - Orient avait acheté au début du siècle pour le compte des Missions, dans le but de 
contrebalancer éventuellement l’influence des Francs-Maçons. 

D’autre part, il arrivait aussi que certains missionnaires fussent parfois une source discrète 
de renseignements non négligeables, grâce justement à certains prêtres vietnamiens. Or 
l’Administration ne désirait s’aliéner ni les uns, ni les autres. 

Il faut ajouter à ces raisons d’ordre local, la crainte de faire connaître en Métropole les 
difficultés rencontrées dans cette colonie; sans oublier que l’Etat qui avait déjà eu suffisam- 
ment de différents avec les catholiques de France, ne tenait pas à croiser le fer de nouveau 
avec eux. 

Le silence du milieu révolutionnaire s’explique beaucoup plus naturellement. Il agissait 
dans la clandestinité, et se servir de l’arrestation des trois prêtres vietnamiens pour gagner 
d’autres adeptes, eut été reconnaître implicitement l’existence d’un réseau de conspirateurs à 
Vinh. 

Or les chefs du mouvement ne le voulaient à aucun prix. Ils préféraient se donner 
l’apparence d’un mouvement toujours aussi anti-chrétion qu’autrefois, afin de ne pas risquer 

** id. p. 155: «ne restèrent pas assez en dehors du mouvement, et ce fut là notre épreuve la plus troublante». 

Voir page 3 note 4. 

En tant que congrégation, la Société des Missions Etrangères, à cette éqoque, ne possédait rien en Indochine . 
Mais chaque mission, chaque paroisse avait ses biens propres qui la rendait auto-suffisante. Les terres défrichées puis 
cultivées par les chrétiens étaient conservées en biens paroissiaux, tout comme les terres mises en culture par les 
vietnamiens étaient considérées comme villages autonomes, selon le Code. La force de la Société des M.E.P . venait 
du fait que les «procureurs» supervisaient la gestion de tous les biens sous la direction du P. Robert. 
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de détruire l'organisation qu'ils avaient implantée depuis peu dans les milieux catholiques. 
D'autres prêtres, d’autres cathéchistes continuaient à œuvrer, et il était important pour les 
révolutionnaires de les maintenir actifs dans la clandestinité. 

Si la presse anticléricale n'avait pas donné une certaine publicité à l'affaire des trois 
prêtres, rien ou presque rien n'aurait pu permettre de connaître ces faits, qui auraient pu 
passer inaperçus, comme le resteront, sans aucun doute, bien d'autres. 

Paris 1986 
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Annexe n" 1 


LE JOURNAL. 3 5mï\ct 1909, 

En Indochine. 

Le Gouvernement Général de l'Indochine vient de câbler au Ministère des Colonies qu’à la 
suite d’une enquête habilement menée par le Résident Supérieur en Annam, il avait été 
procédé sans incident à l'arrestation, à Vinh, de trois prêtres catholiques annamites, dont la 
participation à des actes séditieux était démontrée. 11 s’agit d'excitation à ne pas payer 
l'impôt. 

M. Klobukowsky ajoute que les missionnaires français ont prêté à l’administration un 
concours loyal dans cette affaire qui est du ressort de la justice indigène. 


Annexe n^* 2 


LA LANTERNE. 3 Juillet 1909. 

Les Missionnaires 

Nous avons annonçé hier, d’après un câblogramme d’Indochine, que «des chefs de la 
chrétienté de la province de Vinh» avaient été arrêtés pour connivence avec des bandes de 
pillards. Cette information nous est aujourd’hui confirmée. Il s’agit de trois écclésiastiques 
catholiques indigènes accusés de participation à des actes séditieux. L’enquête conduite par 
notre Résident Supérieur en Annam, ne laisserait aucun doute sur leurs agissements. Des 
correspondances et des proclamations imprimées, tendant à soulever les populations auraient 
été saisies et sembleraient prouver l’ingérence de ces écclésiastiques dans les troubles qui, 
l’an dernier déjà, éclatèrent dans la province de Vinh, à propos de la perception des impôts. 

Dans le câblogramme adressé au Gouvernement par M. Klobukowsky, il est dit, parait-il, 
que les missionnaires français ont prêté, dans cette circonstance, «un concours loyal» aux 
autorités locales. 

Nous voudrions le croire, mais comment se fait-il que ces missionnaires n’aient pas depuis 
longtemps pratiqué cette loyauté? N’étaient-ils pas en situation de couper court, dès le début, 
aux agissements de leurs disciples? Ces agissements, pouvaient-ils ne pas les pressentir? 
Grâce à leur influence, toute naturelle d’ailleurs, sur ces ecclésiastiques indigènes - anciens 
élèves de leurs missions, très probablement - ne pouvaient-ils pas les ramener dans le droit 
chemin, ou du moins, si leurs exhortations ont été vaines, prévenir à temps l’administration? 
Quoi qu’il en soit de l’attitude des missionnaires français, au cours de l’enquête, nous tenons 
à constater, dès aujourd’hui, une fois le plus, à quoi peut aboutir, dans nos colonies, le 
prosélytisme religieux. Voilà des missions où le prêtre français voisine avec le prêtre espagnol; 
des missions qui jouissent de privilèges exorbitants; des missions qui attirent à elles, sous 
prétexte de les convertir, les indigènes les moins recommandables; des missions qui s’efforcent 
même d’instituer, là bas, un clergé indigène, et dont les disciples favorisés pactisent avec des 
révoltés, fomentent même la révolte! Ah. La robe noire est partout la même! Partout en la 
voyant, il faut redouter l’intrigue et la trahison! 
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Annexe n^ 3 

L Avenir du Tonkin. éd. du matin-n*' 4391 du 4. 11. 1909, p. 2. 
Les agitateurs en Annam 


Traduction d'une proclamation des Réformistes 
affichée le 9 Septembre dans la province de Vinh, 
au village de Luu-Mi, dont un original orné de 
trois cachets rouges, a été porté au préfet de Anh- 
Son le jour même. 

Année Ky dan de Hoang Trieu 
le 24 du septième mois 

«Le grand chef Dan envoie cet ordre à tous les 
villages de canton du Bach-Hà de la préfecture 
d’Anh-Son». 

«Voici le moment venu de lever les étendards, 
les dépenses seront très considérables». 

«Sao-Nam, grand chef de cette ligue prescrit à 
tous les habitants de TAnnam, et du Tonkin 
expressément»: «Vous êtes frères, chacun doit 
contribuer à cette œuvre selon ses forces et ses 
moyens». 

«En sorte que notre troupe excitée, exaspérée, 
en proie à la plus profonde affliction doit s’adresser 
à ses frères et exhaler ses gémissements; de quels 
malheurs nous affligent les Européens que notre 
pays doit subir maintenant. Qui a des yeux le 
voit, qui a des oreilles l’entend, qui a un peu de 
bon sens n’est-il pas décidé à s’exposer à tous les 
risques pour faire opposition et résister; morts 
ou vifs c’est résolu, on se battra avec les 
Européens un coup. Pourtant il faut songer que 
la faiblesse s’opposant à la force, le jaune rivalisant 
avec le blanc, c’est affaire bien difficile et pour 
réussir très coûteuse.» 

«Nous autres issus d’une même race, enfants 
de la même patrie, en agissant de la sorte, nous 
n’osons pas nous lancer témérairement et prendre 
les armes pour faire du tort à notre peuple, nous 
entacher d’une réputation de cruauté dans notre 
pays, devenir la risée des Européens, engendrer 
des haines et des vengeances; mais, quoi qu’il 
arrive, il faut agir. Dans cette affaire il est difficile 
de tout peser, impossible de tout dire. Quiconque 
a du cœur regrette sa patrie, veut sauver le peuple, 
se lève et en avant! 

«Dans notre pays jusqu’ici personne ne s’est 
soucié de la patrie, on préfère les richesses à sa 


personnalité «che lây cua hon nguoi», on tourne 
le bien en mal et on n’a pas plus de honte qu’un 
esclave, même on s’en délecte; quoiqu’on ne 
perde pas ses propres biens on pressure le peuple 
pour acheter une place; nommé par gloriole on 
s’en réjouit et non seulement on ne refuse pas 
mais encore on accepte avec joie louanges et 
congratulations. 

«Quant à cette affaire-ci, nous avons donné les 
ordres à tous les riches de vive voix à plusieures 
reprises, et par écrit bien souvent, en envoyant 
des émissaires, et rien n’est fait, c’est navrant que 
notre peuple soit insensible à la douceur et à 
clémence; pour lui faire entendre raison il n’y a 
rien qui vaille comme de lui montrer les armes et 
s’en servir.» 

«Dans nos bandes pour le moment il y a 
beaucoup de gens cupides et faux, autrefois une 
branche royale a essayé de se servir des armes 
pour mater les gens de cette espèce, mais, réflexion 
faite, cela engendre une multitude d’inconvéni- 
ents; il y a beaucoup de gens astucieux au gain, 
beaucoup qui ne savent rien. De jour on se 
présenté comme tel ou tel chef avec de faux 
papiers pour percevoir fallacieusement, de nuit, 
on se déclare remplir telle ou telle fonction et on 
s’en prévaut pour violenter et opprimer le peuple.» 

«Le peuple est déjà malheureux avec les 
Européens; de jour en jour l’impôt et les corvées 
augmentent, de jour en jour les punitions s’aggra- 
vent, c’est très attristant; faut il que le peuple soit 
encore malheureux avec nous? Après la perte de 
ses biens on fera encore couler ses sueurs et son 
sang. Ainsi les Européens n’ont pas encore 
exterminé la population et c’est nous qui irions 
exterminer notre peuple.» 

«Quant à nous autres, nous avons pitié du 
peuple et nous avertissons tous les notables et 
tous les riches des villages du canton de Bach- 
Hà, de la préfecture d’Anh Son, pour qu’ils 
sachent que chaque fois qu’on présente les mots 
d’ordre: «Loi Phân công Tin» c’est un papier 
urgent, il faut se tenir prêt à agir, confier la chose 
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à un individu sûr, choisi parmi ies compagnons; 
c'est là le signe dont on se servira pour traiter les 
affaires du pays.» 

«Il faut que tout soit apostillé par ce chef pour 
que plus tard on puisse vérifier et que l'on ne soit 
pas trompé. Quant à celui qui regrette ses biens 
et suscite quelque affaire c'est un misérable, 
rebelle, avare de son argent au point d'oublier sa 
patrie, donc un être qui fait autant de mal que les 
Européens.» 

«Entre nous il est donc fermement décidé de 
ne pas se laisser attendrir pour se pardonner 
mutuellement, et si, par malheur, quelqu’un 
change de nom et simule faire partie de notre 
compagnie pour faire œuvre de termite dans 
notre association, que ce soit de jour ou de nuit, 
on traînera le misérable dans le village où sont 

( 1 ) Sao-Nam est le nom de plume de Phan Bôi Châu. 


ses enfants et on l’exécutera sur le champ. Tels 
sont ies ordres.» 

«A afficher dans les villages du canton de 
Bach-Hà de la préfecture d’Anh-Son.» 

«Cette proclamation se passe de commentaires, 
elle est traduite avec toute la fidélité possible, 
sans cependant avoir pu donner aux expréssions 
la force qu’elles ont dans l’original chinois.» 

«Que l’on ne s’étonne pas si la fidélité de la 
traduction nuit un peû à l’élégance du style. 
Comme on le voit, ce sont les grands chefs qui, 
s’adressant spécialement à un canton de la pro- 
vince de Vinh, donnent cependant des ordres 
pour tout le Tonkin et l’Annam. Cette proclama- 
tion, prise dans le canton de Bach-Hà, a dû être 
publiée dans tout le pays.» 

«Thanh Triêu.» 
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PH AN CHU TRINH (1872-1926). 


Phan Chu Trinh naquit dans la province de Quâng-nam dans une famille aisée. Il était le 
dernier d’une famille de trois enfants, mais il fût orphelin à l’âge de quinze ans. 

Très jeune, il avait pris le maquis avec son père lorsque le jeune roi Hàm-nghi lança son 
appel et que se créa le mouvement CÂN VUOnG. Son père fût accusé de traîtrise et fût 
exécuté par le chef de ce mouvement royaliste en 1887. Il n’oublia jamais et toute sa vie il 
manifesta une haine farouche à tout ce qui touchait à la monarchie. 

A la mort de son père, il revint vivre sous la tutelle de son frère aîné et reprit ses études qu’il 
poursuivit jusqu’en 1901, date, à laquelle il fût reçu Docteur es-lettres. Il entra alors au 
Ministère des Cultes. 

En 1906, il se rendit au Japon et y rencontra PHAN BÔI CHÂU avec lequel il avait une 
affinité de but, mais pas de vues, puisqu’il voulait collaborer avec la France, sans la monarchie à 
laquelle il était farouchement opposé. 

En 1907, il abandonna le mandarinat et parcourût avec quelques amis, pour prêcher les 
idées révolutionnaires. Il adressa au Gouverneur Général Paul Beau un mémoire qui parût 
dans le B.E.F.E.O.1907. 

Il entra en rapports avec le groupe de l’écoleT)ÔNG KINH NGHÏA THUC à Hanoi, puis 
après la fermeture de celle-ci, il participa à la révolte des impôts. 

Avec ses compagnons de lutte, il fût arrêté et condamné à mort. 

Grâce à la Ligue de la Défense des Droits de l’Homme (Mrs PRÉSSENSÉ, BABUT, 
ROUX) sa peine fût commuée en détention à Poulo-Condore, en semi liberté dans le villâge 
attenant au pénitencier. 

En 1911, libéré, assigné à résidence à Mÿ-tho, il eut la possibilité de venir en France où il 
séjourna de 1912 à 1926. Il fit des conférences sur le régime colonial en Indochine et attira de 
nouveau l’attention des tenants du système colonial. Il vécut dans le milieu vietnamien et 
rencontra NGUYEN AI QUÔC aüas HO CHI MINH. 

En 1914 il fût incarcéré à la prison de la Santé durant une année. Comme le futur Président 
de la R.D. V.Nî il exerça le métier de retoucheur photographe. C’est en 1922, alors qu’il était 
employé à la Foire de Marseille qu’il adressa à l’empereur KHAI-DINH venu en France à 
l’occasion de cette manifestation, une lettre dans laquelle il l’accusait de «sept fautes 
impardonnables» . 

Après ce geste, son désir fût de revenir au Vietnam. Son retour, conune indigent ne lui fût 
accordé qu’en 1925 et la mort devait le frapper l’année suivante, non sans qu’il ait eu le temps 
d’essaimer ses idées démocratiques et antimonarchistes, surtout au moment du décès de 
l’empereur KHAI-DINH. 

Ses compatriotes lui firent des funérailles nationales. 

THU TRANG GASPARD: Essai sur Phan Châu Trinh (Thèse de IIP cycle. Paris 1974 
exemplaire ronéoté. 

THU TRANG GASPARD: Nhüng Hoat Dông Cm Phan Châu Trinh Tai Phâp. I911I 
1925. Paris. Sudestasie 1983. 
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Annexe n° 5 


PHAN BÔI CHÂU (1869-1940). 

PHAN BÔI CHAU naquit dans la province de Nghê-an, au centre Viêt-Nam. Cette région 
était réputée pour être une pépinière de révolutionnaires. Dès son plus jeune âge il fût 
marqué par l’esprit d’indépendance qu’il trouvait autour de lui, et lorsque le très jeune roi 
Hàm-Nghi, poussé par les régents TON THÂT THUYÊT et NGUYÊN VÀN TÔÔNG prit 
la fuite et se retrancha dans le réduit de Tân s6’ préparé à l’avance, il répondit à son appel. 
(1886). En 1889, il reprit ses études, et fut reçu premier au concours littéraire du Nghê-an en 
1900. Ceci ne l’empêcha pas de poursuivre ses activités de révolutionnaire; Il se proposa 
même de rallier les survivants du parti CÂN VUÔ(NG, parti qui avait aidé le jeune roi 
HÀM-NGHI, et de mettre à leur tête un membre de la famille royale pour restaurer une 
monarchie qui ne fût pas sous la tutelle du Protectorat français. 

Dès 1905, après la victoire de Port- Arthur, il se rendit au Japon où il rencontra les 
réformistes chinois LIANG QI CHAO et KANG YOU-WEI. Il y fit venir desjeunes gens 
pour être formés dans des écoles japonaises. A l’arrivée du prince CliÔNG-DÊ, il fonda le 
VIÊT NAM DUY TÂN HÔI (Association pour la modernisation du Vietnam) dont le 
programme était la libération nationale et la restauration de la monarchie. Il promulga une 
constitution sur le modèle nippon. ^ 

Il inonda son pays d’écrits révolutionnaires comme le HÀI NGOAI HUYET THCf (lettre 
d’ outre-mer écrite avec des larmes de sang). 

A la suite du prêt accordé au Japon pet la France, et de l’accord du W Juillet 1907, le 
Gouvernement japonais prononça en 1910, l’expulsion de CÛÔNG-DÊ de PHAN BÔI 
CHÂU et des étudiants; Jeunes et chefs partirent pour la Chine de SUN YAT SEN ou pour le 
Siam où P.B.C. résida quelques temps. 

En 1911, à la nouvelle de la révolution chinoise, il partit retrouver tous les émigrés et 
ensemble ils organisèrent le VIÊT NAM QUANG PHUC HÔI (Association pour la 
res|auration du Vietnam) d’allure plus républicaine et dont il donna la présidence à CÔÔNG 
-DE. Il se chargea de coordoimer l’action de toutes les sociétés secrètes du Vietnam, qui 
maintenant obéissaient à ses directives. 

En 1913, Albert Sarraut se rendit à Canton où il monnaya avec le clan de YUAN 
CHE-KAI, l’arrestation des révolutionnaires en échange de l’utilisation du chemin de fer du 
Yunnan. P.B.C. fût emprisonné à Canton, CÛÔNGDÊ arrêté à Hong Kong mais remis en 
liberté. 

Durant la ^guerre de 1914-1918, les nationalistes furent contactés par les Allemends, 
CliÔNG-DÊ se rendit à Berlin où il obtint une aide pécuniaire en attendant l’assistance 
militaire promise. 

Au pays, les attaques continuèrent, ce fût la révolte du pénitencier de Thâi-nguyên. en 
1917. 

La même année, le retour de SUN YAT SEN libéra P.B.C., mais n’espérant plus rien de 
l’Allemagne, il parcourut, la Chine, le Japon et le Siam. Pendant ce temps, la jeimesse 
continuait à sortir du Vietnam pour engranger le savoir moderne et les émigrés provoquaient 
des attentats, comme celui dirigé contre le Gouverneur Général Merlin à Canton, attentat 
qui échoua. 



Un épisode ignoré de F histoire du protectorat de FAnnam en !9()9 


245 


En 1925, P.B.C. fût arrêté dans la concession française de Shanghai. Jugé à Hanoi, sa 
condamnation à mort provoqua un tel tollé dans le pays que le Gouvernement le grâcia et 
l’assigna à résidence à Huê. Déçu, il y prêcha sans conviction, la collaboration franco- 
vietnamienne. Il mourrut en 1940. 

G. Boudarel: Mémoires de Phan Bôi Châu France-Asie nos 194-195. 1968. 

G. Goulet: Les sociétés secrètes en terre d'Annam. Saigon, 1926. 

Lê Thành Khoî: Le Viêt-Nam, Histoire et Civilisation. Paris. 1955. 
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MEN OF HU, MEN OF HAN, MEN OF THE HINDRED MAN 

the biography of Si Nhiêp 

and the conceptualization of early Vietnamese society 

BY 

Stephen O’HARROW 


Hommes de Hu, hommes du Han, hommes des Cents Man 

INTRODUCTION 
et résumé en français 

L’histoire du peuple vietnamien, sujet souvent abordé, quoique rarement de façon 
désintéressée, et, de nos jours, encore plus rarement sans passion; comment savoir retrouver 
dans ses origines les éléments qui la distinguent, à la fois, de l’histoire de son ancien voisin du 
nord, et des influences venues de l’autre côté de la cordillère, dite Trub’ng-sdn? Cette 
question se pose d’autant plus vigoureusement que l’on réfléchit à la continuité d'un sentiment 
d’identité nationale chez les vietnamiens que nul adversaire ne saurait jamais épuiser. Sujet à 
débattre, peut-être, mais non sans garder la discipline académique. Il nous faudra des propos 
de base, utiles à reconnaître l’expérience historique vietnamienne dès son début en tant que 

vietnamienne, et à la placer dans son cadre: bref, des définitions de termes. 

/ 

Evidemment, toute définition invite des contra-définitions, et il serait possible aux historiens 
du 'Viêt-Nam de continuer sur ce niveau à jamais sans, pourtant, arriver à élucider la question 
fondamentale, c’est-à-dire, pourquoi les Vietnamiens sont-ils vietnamiens? La réponse à ce 
dernier se trouvera dans les procédés de leur histoire plutôt que dans ses origines, car 
l’origine d’un peuple n’est pas un moule qui détermine à jamais la forme que prendra leur 
développement dans l’avenir, et on aura besoin d’examiner ces procédés une fois que l’on 
puisse s’accorder sur leur point de départ. Dans l’article ci-dessous se sont proposées des 
définitions qui pourraient éventuellement servir à démarquer le terrain de nos futures 
enquêtes, à la fois plus approfondies et plus généralisées. 

Il y a, en somme, cinq éléments qui, depuis le deuxième siècle de notre ère, paraissent 
marquer assez nettement la période où se s’érige cet échafaudage des événements enchevêtrés 
témoignant la consolidation du pouvoir de la part d’une élite sino-vietnamienne, suite 
au véritable établissement de l’hégémonie chinoise par Ma Yuan (a.d. 43); à savoir: 
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1 ) la vénération d’un panthéon d'ésprits qui, en retour, guidèrent et protégèrent les habitants 
de la région de Vurheimat (représentant le nord et le centre du Viêt-Nam actuel) qui leur 
restèrent fidèles; 2) le labourage des terres de cette région par des fermiers qui ménagèrent 
leurs resources hydrauliques et qui maintenirent des habitations fixes; 3) l'incorporation des 
institutions et éléments culturels chinois (afin d’achever des buts d’intérêt local), par voie de 
l’indiginisation des immigrants venus du nord; 4) l’incorporation des préceptes religieux 
sud-asiatiques, surtout le bouddhisme (servant, entre autres choses, à légitimer l’autorité de 
ceux qui gouvernèrent), arrivés par voie des communautés commercio-réligieuses, établies 
dans la région depuis le premier siècle de notre ère; 5) le développement d’une langue 
indigène commune. 

Quelquefois, il nous est possible d'entrevoir ces éléments à travers tes documents chinois 
de l’époque qui subsistent toujours, tels que la biographie de Si Nhicp que nous avons 
traduite et annotée ci-après. Les cinq éléments qui servent à borner le début d’une histoire 
véritablement vietnamienne, et dont des aperçus s'y trouvent, sont mis en évidence ici en 
vue, à la fois, d’animer une discussion plus large de la question de l’origine de l’identité 
nationale vietnamienne, et de suggérer les modalités de cette discussion sans limiter, pour 
autant, ses conclusions. Néanmoins, dans l’état actuel de nos connaissances, il nous paraît 
qu’aux origines, la nation vietnamienne fut plutôt un organisme politique qu’une unité 
ethnique. Nous trouverons plus d’avantage à explorer ce chemin, que de poursuivre un 
argument purement culturel qui risquerait de tomber dans des erreurs académiques, sinon de 
s’égarer dans le chauvinisme national. 


The title of this article dérivés from the biography of Si Nhièp (Shih Hsieh*), who was 
Grand Administrator of Giao-Chi (Chiao-Chih, i.e . , the Red River plain or Tongking) from 
A.D. 186 to 227, in the name of two succeeding Chinese dynasties.' We hâve chosen to focus 
upon him and his time because we believe that to understand his period is to understand the 
point at which one can begin to speak meaningfully about a “Vietnamese” nation. An 
English translation of the earliest extant biography of Sî Nhiep and the one upon whose text 
ail later biographies (including those found in the Vietnamese sources) would appear rely, 
that found in chapter IV of the Wu Chih, forms an appendix to our discussion. 

To be sure, Vietnamese historians of today are wont to cast much further back than the 
second century for an authentification of their national uniqueness. Speaking about the first 
significant revolE against Chinese rule in a.d. 40, Pham Huy Thông writes: 

“But Dong-son culture poured itself out in the towering, flaming tongue of a 
courageous struggle. Along with resentment, the memory of this was deeply 
engraved in the feelings of the people. That is the secret of a miraculous 
phenomenon not easy to see in history: though oppressed by a foreign country for 
a thousand years, the will that “we are we” among our people was not something 
that could be shaken loose.”^ 

We use Vietnamese readings herein for names of people and places in Viêt-Nam (with Wade-Giles in 
parenthèses), and Wade-Giles elsewhere. 

' Si Nhiep served under the Han ( M 206 b.c. to a.d. 220) and under the Wu ( lê established in 220). 

- TheTru’ng( ^ ) Sisters' Revoit, a.d. 40-43. 

" Pham Huy Thông, "Ba lan dungnuôc” Hoc Tàp, 21/237; 63-72, 76. apudK. W. Taylor, The Birth of Vietnam, 
Berkeley, 1983: 339. 
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The major problem facing îhe historian who wishes to see the Oông-soh period (eighth 
century b.c. to the first century a,d. ) or even periods prier îhereto as lhe cradle of a pecuiiarlv 
Vietnamese civilization is largely one of définition; it is the aim of this paper to suggesî a way 
of attacking the rather muddy question of where the îerm “\letnamese" becomes usefui and, 
by contrast, where iî mighî hinder our view of things. 

The reason why this question needs to be sorted out is that the Vietnamese, aî leasî as niuch 
as any other nation on earth, rely on some view of their own histor>' to provide not only 
national identity but a sense of national purpose. If there is any abiding State ideolog) in 
Viêt-Nam it is the vénération of this history or, more properly, of heroes drawn therefrom. 
Functionally, such an ideology projects desired national characteristics embodied wîthin îhe 
personalities, lives, and deeds (real or imagined) of a sériés of leaders, greaî women and men 
whose departed spirits continue to oversee ail events of national importance, evenîs which 
présent day man also has or should hâve some power to affect. This ideology holds that îhe 
Vietnamese people must respect and follow virtuous leaders; it defines the nature of îhose 
virtues and thus permits the masses to recognize which leaders are virtuous. Of equal 
significance, it is a body of thought easily recast in a modem mold, one which allows for the 
continuity of a nationalist tradition that is, by Marxist lights, suceptible to scientific analysis 
and interprétation and which, not infrequently, admits of practical application and extension. 

As such, this vénération of virtuous heroes focuses but little on the nature or the ethnicity 
of the people who respond to the legitimate leadership of national champions and rather 
more on the quality, form, and degree of the people’s response to that leadership. A cuit of 
this kind allows the masses to be whatever they will, so long as, in the interest of their own 
survival and well-being, they fulfill their obligation to recognize and respond to the paladin 
when called upon in times of national danger. 

Sî Nhiêp, whose historical period now draws our attention, is one such hero. He is one of 
the earliest of the undoubtedly historical figures and, apart from Chao T'o (who, from a 
Vietnamese point of view, was largely bogus"^), the only supposedly Chinese personage in the 
Vietnamese panthéon. Yet it can be argued that, be he Chinese or not, it is with Sï Nhiep that 
the Vietnamese” nature of Viêt-Nam perse really begins. 

What is meant by the term ‘"Vietnamese” in this context and why should one choose to date 
it from the early third century any more than form, say, 1 1 1 b.c. ^ or 939?^ If we can answer the 
first part of this question we will, in effect, détermine the limits within which the second part 
can be resolved. 

Any workable définition of “Vietnamese” is obviously bound up with the term “Viêt- 
Nam,” but while “Viêt-Nam” can be applied officially to the country only after 1803 ail 
scholars can agréé that the ethnonym “Vietnamese” must hâve a broader, a more ancient and 
more usefui application. After ail, one must be able to call a self-consciously cohérent group of 
people by a single name for the duration of the existence of that cohérence, if only to avoid 
confusing one’s readers. Naturally, to be Vietnamese in the 1980s is not exactly the same 
thing as it was a hundred years ago, any more than to be Italian or French is the same thing as 


^ In my opinion, Chao T’o never really controlled Viêt-Nam in a meaningful way; c/. “From Co-loa to the Trung 
Sisters’ Revoit: Viêt-Nam as the Chinese found it” Asian Perspectives XXI1(2), 1979: 140-164, by this author. 

^ Date usually given for the official submission of Viêt-Nam to the Han Dynasty. 

^ Date usually given for the beginning of Vietnamese independence from China, i.e., Ngô Quyên's 
successful expelling of the Chinese after the collapse of the Tang. 

A. B. Woodside, Vietnam and the Chinese Model, Cambridge, MA, 1971: 120-121. 
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it was in the late nineteenth century. But the question so frequently posed in Vietnamese 
historiography is more on the order of: does being Vietnamese in this century hâve a 
significant commonality with being Vietnamese in 939, or a thousand years before that? This 
question is posed in the light of two things: firstly, the answer to this question if it were asked 
in the case of (northern nuclear) China would clearly be that a meaningful thread of 
commonality has existed for at least three millennia; secondly, and following directly on the 
previous considération, it is with China that the Vietnamese and their indigenous ancestors 
hâve warred and traded, loved and hated, throughout their recorded history. China is never 
far from the mind of the Vietnamese historian. Demonstrating the proposition that the 
Vietnamese are as ancient in their national dignity and as rightfully separate as a nation as the 
Chinese is not a wholly modem concern.* But since, as stated above, at least to the mind of 
the Vietnamese leadership, a proper understanding by their people of history and its heroic 
examples is as crucial as ever in the political psychology of today’s Viêt-Nam, especially in 
view of the availability of modem techniques of communication and persuasion, the question 
of the antiquity of Vietnameseness permeates scholarship on Viêt-Nam in both the East and 
the West. 

The most useful way of looking at the question would be to ask at what point does one find 
présent in the polity in the Red River plain and its environs down through what is now Coastal 
northern central Viêt-Nam (the acknowledged homeland of the modem Vietnamese nation) 
the basic éléments that one normally uses to distinguish the Vietnamese from their neighbors? 
Indeed, what are those éléments? We hâve mentioned one, that is to say the vénération of a 
spécifie group of heroic spirits whose powers protect and guide the Vietnamese people. That 
panthéon, whiie necessarily lacking important later luminaries such as Trân Hifng Dao or Lê 
Loi,® was already well on its way to being established in Si Nhiêp’s day. Le . , by the second 
century. It already included the anti-Chinese heroines, the Triing Sisters, and Thuc Phân (the 
An Du’o’ng Prince) and his nemesis, the independent southem satrap, Triêu-Dà (Chao T’o), 
both of whom were venerated for resisting invasion from further north. It would soon include 
Si Nhiêp himself, and his inclusion therein is essential for this panthéon to be considered 
Vietnamese, as opposed to Proto-Vietnamese. 

The question of why the addition of Si Nhi'êp, a man of Han, to a Southern Panthéon 
already containing anti-Han heroes makes that institution Vietnamese brings us to a cmcial 
second element in our proposed définition of Vietnameseness: the incorporation of certain 
aspects of Chinese culture, not simply by imitation or even by forced assimilation, but by 
acceptance of and intermarriage with ethnie Chinese who, in their tum, were finally absorbed 
and vietnamized to a much greater extent than the local population was sinicized. The ethnie 
Chinese permanently affected the local ways of doing things. Yet, because Giao-Chi and 
points South were at a great distance from the centers of Chinese power and culture, some 
thousands of li away to the north, a certain luxury of choice was afforded. Things useful to the 
development of the commonwealth could be appropriated; things fundamentally at odds with 
longstanding local practice usually did not make it past the village gâte: patriarchal 

“ See rny “Nguyen Trai s Binh Ngo Dut Cao of 1428: the development of a Vietnamese national 

identity ’’ Journal ofSoutheast Asian Studies X(l), 1979: 159-174, in passim. 

IbuL. Tran Hung Dao ÜIIM ousted an invading Chinese army (under the Mongols) in the late XlIIth 
century and Lê Lo’i did so again in the early XVth. Both figures hâve entered the Southern Panthéon as 

protecting spirits of the Vietnamese people. 
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Confucianism, for example, could be imported and applied as a State ethic, one whose traces 
are still found in the style if not in the content of government to this day, masking without 
essentially altering local customs which, for instance, accord relatively high status to women. 

The ethnie Chinese who first came as soldiers and traders but who stayed as administrators 
and farmers, among whom we find the great assimilated families such as the Si clan, are the 
people to whom the title of this paper refers as “men of Han,”and the définition proposed for 
the term “ Vietnamese” recognizes them and their contribution as being inséparable from the 
national gestalt. While they may hâve for some time afterward continued to see themselves 
ideally as men of Han, in practice they identified with their geography, their fields and crops, 
their markets and résidences, their dépendants and retainers, which they defended against 
outside control, albeit for reasons less than altruistic (and not always with success), either by 
subterfuge or by outright armed résistance. They are to be distinguished from the sojourners, 
important as the latter occasionally were, the temporary official appointées, carpet-baggers 
and career men who sought their reward in metropolitan China and who, if they died while in 
the South, were sent home for burial. And this brings us to a third element in the définition of 
“Vietnamese,” géographie identity. 

Géographie identity can be understood to dépend not only on inhabiting a certain location 
but also on a way of relating to that location. The Vietnamese as defined here are not nomads, 
they are sedentary. They do not slash and burn. The Vietnamese are essentially lowlanders. 
From that land they draw, first and foremost, rice. To do so, they exercise water management 
techniques. They share certain attitudes among themselves towards their environment, the 
most important of which for this analysis is that the land is the residing place and proper 
sphere of action of the heroic spirits to be found in the Southern Panthéon, the first 
constituent element in our définition of “Vietnamese.” He who lives on the land, who 
considers it his home, places himself under the watchful eyes of the “Invisible Powers of 
Yüeh.”'® 

But while belief in the Southern Panthéon is an important element, one intimately linked 
with geography, it alone does not account for ail those beliefs which are essential to a 
workable définition of “Vietnamese.” It is in this connexion that we now take up, from the 
title of this investigation, the phrase “men of Hu,” which is drawn in tum from an oft quoted 
line in the biography of Sî Nhiêp, to wit: 

“Whenever he entered and whenever he went out, the réverbération of bells and 
stone chimes was heard; pomp and décorum were fully observed and flûtes and 
pipes were sounded. Chariots and outriders filled the road while men of Hu by the 
dozen , with incense smoldering , marched close beside the wheels of his carnage . ” “ 

The “men of Hu” referred to here are South Asians, in this case most likely Buddhist 
divines who were to be found not only in Sî Nhiep’s retinue, but also in a number of settled 
religions communities in Giao-Chi by the opening of the third century. And though South 
Asian traders and merchants were probably established here first as individuals and brought 
Buddhist clergy in their wake, it is Buddhism which is the next element for us to consider in 
our working définition of “Vietnamese” and the most important single Indian contribution to 
the essence of early Vietnamese society. 

A phrase describing the Southern Panthéon which appears in the title of the XlVth (?) century work, Viçt 
Diên U Linh Tâp by Lÿ Tê Xyuên ( $^jll ). 

“ Seeappendix. 
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Scholars hâve known for some time that the early appearance of Buddhism in northeastern 
Indochina was a direct introduction from the Indian sub-continent. At the outset, Buddhism 
and perhaps other South Asian practices were part of an eclecticism which arose in the 
Giao-Chi area, itself a place of meeting and trade in the first centuries of the Christian Era 
but, for reasons upon which one can only speculate,*^ more than any other religion, it was 
Buddhism which best took root in Vietnamese soil, not only in court circles but among the 
common people, permanently altering Vietnamese society. The social character of Buddhism, 
unlike Confucianism with its sinocentric hierarchical notions, is basically one of acceptance of 
ethnie diversity, of tolérance of parallel practices, one which emphasizes translation of holy 
writ into a multitude of tongues (witness the career of the famous third century Giao-Chi 
monk, KhuongTàngHôi*^), and one which could act asapoliticalglue, as the cernent needed 
to provide cohésion of attitude towards and a sense of legitimacy for Sino- Vietnamese rulers, 
such as Si Nhièp, who dealt with the complex ethnicity of early Vietnamese society. 

The link between Buddhism and legitimacy of rule is a feature of early independent 
Viêt-Nam (tenth to fourteenth centuries) and its thread leads us back to the period of Sï 
Nhi'êp, when Buddhism was being implanted and began to become a fundamental élément in 
the Vietnamese national identity. That this element was from time to time slighted by 
Chinese appointées in the intervening period does not mean that Buddhism was not considered 
a necessary prop of governmental legitimacy in Viêt-Nam; as later historical records show, 
those Chinese appointées were often not considered legitimate by the indigenous populace. 

We hâve left for last for the most difficult of the elments in this proposed working définition 
of “Vietnamese,” the question of language. A shared language clearly provides both identity 
and a sense of continuity to a given human group. Two assumptions of long standing hâve 
tended to reinforce each other with regard to the Vietnamese language and we should 
examine these in relation to the part which language plays in our historical définition. The 
first assumption is that the Vietnamese language today is the direct linear descendant of the 
single common language of the main ethnie group résident in northern and north-central 
Viêt-Nam since well before the first installation of Chinese rule in that area in the second 
century b.c. The second assumption is that this continuity of the Vietnamese language was 
the most obvions conscious différence between the Vietnamese and ail other groups, the 
ready due as to who was Vietnamese and who was not. 

It is reasonable to believe that if the first of these assumptions is true, the second is more 
than likely to be true. But, by the same token, the second proposition is weakened to the 
degree that the first is not an accurate description of the ancient linguistic milieu. As regards 
the first proposition then, what leads us to believe that only a single ethnie group occupied the 
main lowland areas of northern Viêt-Nam when the Chinese first arrived on the scene? Is 
there evidence of a unified material culture throughout the area? Were the indigenous 
peoples called by a single name? What can be determined about the language they spoke and 
is it related to Vietnamese as we know it? What do lexical borrowings from outside sources of 
a datable nature tell us? How does the history of the Sî Nhi'êp period relate to the problems 
introduced by such factors? We shall briefly consider these questions. 


For those interested in my considérations on the subject, see “On the Origins of Chû-Nôm: the Vietnamese 
demotic writing System” Indo-Pacij'ica I, 1981: 159-186, especially 166-172. 

Known to the Chinese as K'ang Sheng-hui ( )- 
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There is evidence of at least a tendency towards a unified material culture during the 
■Dông-so’n period and this culture itself flows rather directly from earlier pre-metai-using 
cultures in situ. ButDông-sdn culture is linked to a very broad span of material cultures which 
are spread over a région much larger than the area that has been claimed as the Vietnamese 
urheimat, undoubtedly a région encompassing many different ethnie groups at the time. 
While this tendency towards a unification of material cultures does nothing to weaken the 
proposition of pre-Chinese ethnie homogeneity in northern lowland Viêt-Nam (whereas a 
variety of differing material cultures would definitely weaken the case), it is nonetheless not 
as strong an argument in favor of such an idea as some would hâve us believe. However, the 
existence of the very considérable citadel at Co-loa, the late pre-Chinese focus of Vietnamese 
kingship (whence the An Difo’ng Prince legends), does indeed lend credence to the idea that 
there was sufficient political unity, perhaps some form of alliance, league, or amphictyonie 
coalition with Cô-loa as its headquarters,'* to hâve required extensive communication 
between constituent groups. This question arises again in a.d. 40, with the alliance of 
“sixty-five citadels”'* to expel the Chinese during the Trifng Sisters' Revoit. It would appear 
the society of the area was able to undertake concerted action of a kind difficult to imagine if it 
were balkanized to the point of incompréhension from a linguistic point of view. This would 
suggest the availability of a lingua franca, though not necessarily a mutual intelligibility of 
tongues. 

The names applied in the Chinese dynastie historiés to the autochthonous people of 
Viêt-Nam varied. In Si Nhiêp’s biography, they are called both “Yi” (a general désignation 
for barbarians of the east) and the “Hundred Man.” “Man” is a désignation spécifie to 
Southern barbarians and the one chosen for the title of this paper. 

“Ail this while, his splendor awed the Hundred Man and kept them at bay; even 

Commandant T’o could not compare with him.”*’ 

The use of the number one hundred in the désignation would seem to suggest a significant 
variety of peoples, but here it may be only literary license, an allusion to the older term, 
“Hundred Yüeh,”‘® also applied to the peoples of the région. Many scholars now tend to 
prefer the term “La'c”(the Vietnamese reading of “Lo”),‘® used to refer to the hereditary 
notables of the area whose power derived from their control over the tidal irrigated fields, 
called “Lac fields.”^® The An Diidng Prince legends introduce a people called the “Âu” (the 
Vietnamese reading of “Ou”)^‘ who are also known to contemporary Chinese sources such as 
the Huai Nan Tzu.^^ Without going into great detail about this parade of names, some of 

The connexion between material culture and ethnicity and, therefore, the continuity of Vietnamese ethnicity 
as demonstrated by the continuity of material culture back through the second millennia b.c. isfound in much recent 
archeological writing in Viêt-Nam; cf. inter alla Vàn Tân et al., TIt-d’i'Dai Hùng Viio’ng, Hà-nôi, 1973. 

In an on-site interview with this author in May, 1983, the curatorof Cô-loa, Professor Dô van Ninh, indicated 
that recent ftnds suggest that this site was also a center of production. 

'ïDûi ViêtSÎiKÿ Toàn Thii ngoai ky,q. 3, {cf. ed. Hà-npi, 1967, vol. 1, p. 91). 

" Appendix, loc. cit. 

read as "Bach Viêt” in Vietnamese. 


m 

^ 2 hom the second century attributed to Liu An, ? - 123 b.c. 
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which we are fairly sure hâve more to do with Chinese régional preconceptions than attempts 
at ethnography, at least two terms, “Âu'" and “Lac,” and possibly a third, “Yüeh,” appear to 
represent some kind of ethnie specificity, more likely overlapping than mutually exclusive, 
but nevertheless, and more importantly, they are evidence of something more complicated 
than total ethnie homogeneity. . 

Do we hâve evidence regarding the language(s ) of the local inhabitants? Not directly . Or to 
be more exact, not unless we first accept that the term “Yüeh" can be meaningfully applied to 
them. Many historians would agréé with Taylor that: 

”... We can reasonably assume that the ancient Vietnamese were part of a broad 
linguistic-cultural world that included so-called Yüeh peoples in Southeastern 
China. The name Yüeh arrived in northern Vietnam as a Chinese perception of 
the ancient Vietnamese as members of this larger world; the term was not 
indigenous to Vietnam.”” 

Norman and Mei^'* hâve shown a convincing link between vocabulary items said by 
contemporary sources to be Yüeh and the Austroasiatic group. The jump from “Yüeh is 
Austroasiatic and Vietnamese is Austroasiatic” to “Yüeh is Vietnamese” does not necessarily 
follow, but the possibility that such is the case cannot be dismissed out of hand. 

The oldest identifiable stratum of Chinese loans words in Vietnamese brings with it, among 
other features, a sériés of voiced initial stops (B, D, G) characteristic of the archaic period in 
Chinese historical phonology, that is to say, features which must hâve been transferred from 
the Chinese to the Vietnamese language before they were lost in the internai transition from 
archaic to ancient Chinese in about the sixth century. 

An overall interprétation of these individual bits of language and ethnie information, 
within the context of the Si Nhiep period, might read as follows: the ancestor of modem 
Vietnamese was an Austroasiatic tongue, one of several (perhaps related) languages spoken 
by allied ethnie groups in the Red River plain, people who shared in the Bronze Age material 
culture referred to as the Dông-son civilization. This Ancestral Vietnamese served as the 
lingua franca for intergroup communication, and probably for the court at Cô-loa, because it 
was the language of the most powerful (and likely the most numerous) of the indigenous 
ethnie groups. While Chinese was spoken by the earliest génération of Han immigrants to the 
area, as intermarriage began to take place (usually the taking of local wives by Chinese 
soldier-farmers and of local concubines by Chinese officiais), Ancestral Vietnamese most 
often came to replace Chinese as the home language of these people, the language in which 
mothers raised their children. Substantial Chinese vocabulary was borrowed into Vietnamese 
in this home situation. Chinese administrators, when dealing with local populations, found 
the pre-existing lingua franca the most convenient medium of communication and, again, this 
context gave rise to a considérable admixture of Chinese lexemes to describe institutional 
arrangements, modes of behavior, and material innovations in local life. Sizeable latifundia 
in the hands of great Sino-Vietnamese families were worked by indigenous people from 
various ethnie groups for whom the working language became, if it were not already, this new 
amalgam of an Ancestral Vietnamese lingua franca and work-a-day Chinese; thus, one may 
say that Vietnamese was at this point a Mon-Khmer creole. 

Taylor, op, cit.: 43. 

Jerry Norman & Mci Tsu-lin, “The Austroasiatics in Ancient South China: some lexical evidence” Monumenta 
Sericü 32 (1976): 274-301. 



Men of Hu, Men of Han, Men ofîhe Himdred Man 


251 


Haudricourt has suggested^^ , and scholars are currently indined îo agréé, that îhe tonal 
structure of Vietnamese has been influenced by T'ai. It would be both interesting and helpful 
to know whether this T'ai influence occurred prior to, concurrent with, or following the 
introduction of the oldest {i.e,, archaic) stratum of Chinese loans. If T'ai influence occurred 
prior to or at about the same time as the earliest Chinese lexical interférence, it would 
indicate that the pre-Han milieu in northern Viêt-Nam included a significant presence of and 
some interchange with non-Mon-Khmer speakers on the part of speakers of Ancestral 
Vietnam ese.^^ 

At some point, these several variations on the theme of Ancestral Vietnamese heavily 
influenced by Chinese and perhaps influenced by T'ai, coalesced into the Vietnamese 
language recognized by a sizeable majority of the inhabitants of lowland Giao-Chi, Cu'u- 
Chân, and parts of Nhat-Nam^*^ as their mother tongue, the language which later played a 
central rôle in the fixing of their national identity. 


^ 3)c 


To sum up; the five éléments, which are proposée! herein as both necessary and sufficient 
for a group to be labelled “Vietnamese” for purposes historiographie, first appeared in 
concert in the early period of Chinese hegemony in Viêt-Nam. These éléments were géo- 
graphie locale and certain ways of relating to that locale, acceptance of the Southern 
Panthéon, use of the Vietnamese language, intégration and assimilation of résident ethnie 
Chinese and certain éléments of their culture, and the incorporation of Buddhism into the 
public ethic. 

If we accept this way of looking at things, the term “Proto- Vietnamese”^* could then 
dénoté the people and cultures of Viêt-Nam before the introduction of “Hu” and “Han” 
features, the Proto- Vietnamese stage leading inexorably to the Vietnamese stage of develop- 
ment, once these latter features are incorporated. One would need to designate as “Pre- 
Vietnamese” the people and cultures of the area who existed in the région prior to the 
development of Proto-Vietnamese groups and distinguish them (for the moment, strictly by 
hindsight) from the latter by their failure to develop to the Proto-Vietnamese stage. In other 
words, Pre- Vietnamese society contained some éléments and some people who, for instance, 
did not go on to partake in Vietnamese society (people like the Mu’Sng), but rather who fled 
to the hills, seldom participating in, donating little to, and remaining largely unaffected by the 
actions of Sî Nhiêp and his ilk. Proto-Vietnamese society grows out of Pre- Vietnamese but 
some Pre-Vietnamese groups continue to exist and develop separately along side of Proto- 
Vietnamese and, later, along side of fully developed Vietnamese society. 

A. Haudricourt, “De l’origine des tons en viêtnamien” Journal Asiatique 242, (1954): 69-82. 

I employ the term “Ancestral Vietnamese” for the purposes of this article in order to avoid confusion with the 
terms “Pre-Vietnamese”and "Proto-Vietnamese” which are intended to label groups of people rather than languages; 
people who were members of the Proto-Vietnamese grouping were generally speakers of Ancestral Vietnamese and 
many speakers of Ancestral Vietnamesè were sharers in the cultural complex of the Proto-Vietnamese, though there 
were probably some speakers of Ancestral Vietnamese who were outside the Proto-Vietnamese group. Pre- 
Vietnamese peoples hâve no necessary linguistic link with the Ancestral Vietnamese language, although it is obvious 
that a certain number of Pre-Vietnamese must hâve spoken an early form thereof. 

” Cutf-Chân ( ) and Nh|it-Nam ( 0 M )> see appendix, notes 1 1 and 35. 

See my “Viêt-Nam as the Chinese found it,” 142. 


28 



258 


Stephen O' Harrow 


This suggested way of looking at early Vietnamese society, what might be called the Five 
Spices View, is not intended to accommodate hypothèses of the “what if” variety: e.g . , what 
if the Vietnamese had never undergone Chinese domination, what if Buddhism were never 
introduced, what if the Vietnamese spoke Malay , would they still be or become “Vietnamese?” It 
rather proposes a définition of the term “Vietnamese” for use by the historian of things as 
they appear in fact to hâve happened. Nor do we propose an anthropologically Sound 
ethnographie définition of “Vietnamese” to be applied to a spécifie period, although a sense 
of ethnie Vietnamese identity may well hâve existed. Rather, we speak of a politically 
cohesive- entity, perhaps a polity of occasionally diverse ethnicity, which predates and 
ultimately grows into the modem Vietnamese nation-state.*’ It is an entity we see as yet 
unclearly , but although many of its details may still be wanting, it would be imprudent to deny 
its existence. 


The term ‘iac-tu’o’ng" ( ) which was applied very early on in the Han, and which may draw on earlier 

indigenous usage, to designate internai leaders among the Proto- Vietnamese, Le,, those who controlled the “lac 
fields,’' seems to reflect a situation wherein some form of identity was taken on by people as a function of their being 
foîlowers of , or economically dépendent on, certain local lords. In other words, it may be an error to think of "‘lac” as 
an ethnie désignation in the modem sense (as a number of researchers both in Viêt-Nam and the West have tended to 
do) ; it seems sounder to consider it to have been a term which designated a political grouping focused on a particular 
leadership. Especially in view of the latter, well-documented fact that wars were fought in many places in Southeast 
Asia in the pre-modern period (e.g., on the Cham- Vietnamese frontier) for the control of populations, peoples 
whose identities seem to the historian to have been rather permeable (if not plastic), diffuse polities of changeable 
allegiance, it may prove very difficult, if not openly counter-productive, either to attempt to define early Vietnamese 
historical ethnicity very closely or to construct a theoretical model of the Vietnamese nation-state built closely upon 
îhe “kinh” (^) ethnie group (however defined) in the pre-modern period. It seems more promising to examine 
modes of leadership and socio-economic relationships, Systems of belief, trade, and interaction of constituent ethnie 
groups within the Vietnamese polity and their reaction to outside intervention (cultural, économie, political, and 
military), rather than to attach one’s théories too closely to some notion of the Vietnamese “dân-tôc,” particularly if 
one is dealing with the period before a.d. 1500 in the north and center of Viêt-Nam, and at any time before about 
1800 in the south. 
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SE3 

Wu Chili, chüan IV 

(The Biography of Shih Hsieh *) 


Shih Hsieh had the courtesy name of Wei-yen^ He was from (the sub-prefecture of) 
Kuang-hsin^ (in the commandery of) Ts’ang-wu.^ His forebears were originally from (the 
district of) Wen-yang"^ in the State of Lu^. At the time of the rébellion of Wang Mang^, his 
family had taken flight to Chiao-chou'^ and Hsieh was of the sixth génération theieafter. 

His father’s name was Tz'u^ and during the reign of the Emperor Huan^ (of the Han) he was 
Grand Administrator^® of Jihnan. 

When Hsieh was young, he went to study in the capitaF^ where his teacher was Liu 
Tzu-ch’i^^ of Ying-ch’uan.^"^ He studied the Tso {-chuan commentaries on the) Spring and 
Autumn Chroniclesd^ He was selected as a Candidate of Probity and Piety^^ and appointed 
Gentleman Master of Writing^”^ but he was dismissed from office due to certain official 
matters. 

Once the period of mourning for his father, Tz'u, had ended, he was titled Candidate of 
Accomplished Talent^^ and named Prefect*^ of Wu^®, whence he was transferred to become 
Grand Administrator of Chiao-chih.^‘ 

His younger brother, was at first Investigator^^ in the commandery, and when the 
Inspector^"^, Ting Kung^^, was recalled to the capital, Yi served him as an escort with much 

* Po-na "§* édition cited herein . Nota Bene: because the biography translated in this appendix is taken from an 
entirely Chinese document, one of the Chinese dynastie historiés, Wade-Giles transcriptions are given for ail proper 
nouns. 

* Wei-yen 

^ Kuang-hsin capital ofTs’ang-wu (C/. /n/ria). 

^ Ts’ang-wu = commandery in what is now Kuang-hsi = lit province. 

W en-yang located in what is now Shan-tung = province. 

^ Lu = ^ , a State of the Spring and Autumn period during the Chou and the home of Confucius. 

^ W ang Mang = ; he usurped the Han throne and ruled from a.d. 9 to 23 (the so-called Hsin ^Dynasty ). 

Chiao-chou =SiHi, an anachronistic (before 203) référencé to Chiao province. Le., China south of the 
Ling-nan Cf. Holmgren (1980: 56). 

^ Tz’u = ® , occasionally read Szu. 

" Huan = ® , A.D. 147-168. 

Grand Administrator = t’ai-shou the civil chiefof a commandery (chün = SP ). 

^ ^ Jih-nan = H M , a commandery located in what is now modem central Viêt-Nam. 

Referring to Lo-yang = the capital of the Eastern or Later Han dynasty. 

LiuTzu-ch’i =S!lT^. 

Ying-ch'uan = SliH , located in what is now An-hui = province. 

The Tso[-chuan commentaries on the ] Spring and Autumn Chronicles = 

Candidate of Probity and Piety = - 

Gentleman Master ofWriting = SP . 

Candidate of Accomplished Talent = . 

Perfect = 

Wu = M , a préfecture located in what is now Szu-chuan = EJll province, 

2 ^ Chiao-chih = , a commandery located in what is now modem northera Viêt-Nam. 

22 Yi 

Investigator 

Inspecter =$*1^ , the superviser of a province or chou = 

Ting Kung . 
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diligence and attention. Kung was very moved and addressed him on the point of parting, 
saying: "If I serve as an official in the Three Offices^*, I should invite you to be employed in 
my bureau.” Later, Kung was made Minister over the Masses^’ and he was to bring Yi into his 
employ. However, when Yi arrived to take up his post, Kung had already been replaced by 
Huang Wan^® as Minister over the Masses. (The latter) was particularly courteous to Yi, but 
when Tung Tso^® rebelled, Yi fled to his hometown. 

COMMENT (by P’ei Sung-chih^“) The Wu-shu^^ says: Wan andTso detested each 
other. But Yi was wholeheartedly loyal to Wan and was especially reputed for it. 

Tso (thus) hated Yi. Tso thereupon gave out instructions saying, "The Head 
Clerk to the Ministry over the Masses, Shih Yi, should not be employed. Thus, he 
went for raany years without promotion. On the occasion of Tso’s entry into the 
court, Yifled home.” 

The Inspector of Chiao-chou, one Chu Fu^^ was killed by the Yi” bandits and the 
provinces and commanderies rose up in rébellion. Hsieh thereupon recommended that Yi 
take over as Grand Administrator of Ho-p’u.” His second brother, formerly the 
Prefect of Hsü-wen’*, was made Grand Administrator of Chiu-chen.” 

COMMENT “Hui” has the syllable initial sound of “Yü”^® and the syllable final 
Sound of "Pî”^®; see the Tzu-lin.*° 


“ Three Offices refers to the Three Dukes the Minister of Works the Grand 

Commandant = , and the Minister over the Masses = . 

Minister over the Masses, see supra, n. 26. 

■* Huang Wan 

Tung Tso =*#. 

P'ei Sung-chih,^t&iè. , 372^51. The San-kuo chih — Sifeof Ch’en Shoui^0, 233-297, from which this 
translation is taken, though completed in the late third century, was not received as the official history of the 
dynasties it covered (;. e. from the fall of the Han until 265) until the addition of the commentaries of P’ei Sung-chih in 
429. The latter made use of many Works {Cf. n. 31 infra) which now appear to hâve been lost. 

Wu-shu 

” ChuFu 

” Yi = ^ , a term used in a general sense to dénoté “barbarians," as in H^the barbarians who border China 
on four sides, and more specifically those who live in the east. Both this term and Man^, barbarians of the south, 
were used to refer to the indigenous inhabitants of what is now Viêt-Nam. This author has so far failed to detect a 
meaningful pattern in the various usages of Chinese commentators on early Viêt-Nam, but one may very well exist. 
One would wish to know, as well, the extent to which there is overlap between these terms and the supposedly more 
spécifie désignation Yüeh®, the term which the later descendants of these people believed should apply to 
themselves. 

Ho-p’u =" 0 ®, a commandery located in the south Coastal région of what is now Kuang-tung = 
province. 

Hui , Holmgren (1980: 197) believes it to be pronounced “Wei.” 

Hsü-wen = H, capital of Ho-p’u (C/. supra). 

Chiu-chen a commandery corresponding to modem northern central Viêt-Nam. 

is Yü = ^ . 

Pi =if: . 

““ Tzu-lin =^#,aworkattributedtoLüCh’enS'i^oftheChindynasty, 
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And Hui’s younger brother, Wu'*', was appointed Grand Administrator of Nan-hai.'‘^ 

Hsieh was a man of generous capacity and broad forbearance and he treated his subordinates 
with humility and open-mindedness. As for the Chinese literati who fled to him from the 
troubles, they numbered in the hundreds.'*^ He indulged with pleasure in the exegesis of the 
Spring and Autumn Chronicles. Yüan Hui*"* of the country of Ch'en"*^ wrote to Hsün Yü*'’, 
P erfect of the Masters of W riting*'^ , saying: “This gentleman and official of Chiao-chih named 
Shih is not only highly leamed in literary matters but also very able in the affairs of 
government. In the midst of the great rebellions, he was able to préserve and protect the 
whole of the commandery; for more than twenty years there were no incidents within his 
borders. The people are not without employment; those who sojoum in their travels ail 
receive his blessings. Even Tou Jung’s'*® préservation of Ho-hsP’ was not more remarkable 
than this. When he can spare time from official duties, he indulges himself in the study of the 
classics^®; he is incisive and profound particularly on the Tso-chuan commentaries to the 
Spring and Autumn Chronicles. I frequently had occasion to ask him about problems of the 
Tso-chuan and he always answered me in a most scholarly fashion; his ideas were ail very 
closely and finely reasoned. And with regard to the Book of Documents^\ he is equally 
familiar with the old and with the new schools of thought; his knowledge of the principles is of 
a surpassing thoroughness. In the capital he has heard the heated debates of the old and new 
scholars; he now intends to forward to the throne his own commentary on the matters of the 
Book of Documents and the Tso-chuan." Thus was he praised by others. 

Hsieh’s brothers were ail commandery notabilities and they occupied a dominating position 
throughout the province; ten thousand li away from the court, their majestic influence was 
incomparable. Whenever (Hsieh) entered and whenever he went out, the réverbération of 
bells and stone chimes was heard; pomp and décorum were fully observed and the flûtes and 
pipes were sounded. Chariots and outriders filled the road while men of Hu*^ by the dozen, 
with incense smoldering, marched close beside the wheels of his carnage. Then there came 

-■ Wu =S;. 

Nan-hai the name of a commandery located in the area around what became modem Canton. 

Certain éditions erroneously print Hai-nan = but it seems clear that this could not refer to Hai-nan (the island ) 

which was not a commandery at that time. 

For a listing of some of the more famous of those who fled, see Wang Gungwu (1958: 27) and Holmgren 
(1980: 76). 

« Yüan Hui 

Ch’en = W. , an area located in what is now Ho-nan ='i®r S province. 

Hsün Yü 

Prefect of the Masters of Writing = 1^ 

'‘® Tou Jung = S®! ; 16 B.C.-A.D. 62, a native ofthe Shen-hsi = région, heservedboth the Hsin and 

the Later Han in the far west with distinction. 

Ho-hsi = , the area south of the western reaches of the great wall, corresponding roughly to modem 

Kan-su = province. 

The text reads^'W , which may conceivably refer to the Book of Documents =l^^and the (San)- 
chuan ■ 

Shang-shu =1^#, soraetimes called the Book of Documents (Cf supra); it was later known as the Shu- 
ching - , and referredto as the Soofco/History. 

Men of Hu = SH A ; the term was employed as a general désignation for central or Southern Asians, such as 
Sogdians or Indians. This reference has solicited scholarly comment from a considérable number of writers, Cf. inter 
alla: Lévi (1904: 559), Trân Vân Giâp (1932: 206), Hu Shih (1935: 151-154), Lao Kan (1947: 69-91), Fukui (1952: 
109-1 10, 391, 395), LêThânh Khôi (1955: 107), Züreher (1959: 51, 336-337), Holmgren (1980: 76). 
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the curtained coaches of his wives and concubines and then his sons and younger brothers, 
followed by the cavalry. AU this while, his splendor awed the hundred Man^^ and kept them at 
bay ; even Commandant T’o®'* could not compare with him. 

COMMENT: Ko Hung®^ in the Shen-hsien chuan^^ says: “Three days after Hsieh 
took sick and died, the immortal Tung Feng®’ fed him but a single pill and some 
water with which to wet it in his mouth. He then held Hsieh by the cheeks and 
shook him for a moment . After swallowing the medicine , Hsieh's eyes opened , he 
moved his hand and his facial color gradually revived. A half day later he could sit 
up and four days later his speech returned. He recovered totally. Feng’s courtesy 
name was Chün-yF® and he was from Hou-kuan”.” 

(Hsieh's younger brother) Wu took sick and died first. After the death of Chu Fu, the Han 
appointed Chang Chin®" as Inspector of Chiao-chou. Chin was later assassinated by his own 
general, Ch’ü Ching.®' Subsequently, the Governor®^ of Ching-chou®’, Liu Piao®'‘, appointed 
Lai Kung*® from Ling-ling®® as Chin’s replacement. At about the same time, the Grand 
Administrator of Ts'ang-wu, Shih Huang®L passed away. Piao thereupon appointed Wu 
Chü®* to take his place. Along with Kung, he arrived to fill his post. The Han court, having 
learned of the death of Chang Chin, sent an impérial proclamation to Hsieh, saying: 
"Chiao-chou is a very distant région, so far beyond the rivers and seas to the south, a place 
where our beneficence can barely reach and whence the gratitude of the people can hardly 
flow back. It has corne to our attention that the rebellions Liu Piao has had the effrontery to 
hâve appointed Lai Kung to office and that he has his ambitions eye on our southem lands. 
Thus we now charge you to become our General of the Gentlemen of the Household who 
Comforts the South®^, in charge of ail seven commanderies, maintaining as before your 
authority as Grand Administrator of Chiao-chih." 

Later, Hsieh sent out the official Chang Min'^® with tribute to the capital. At that time there 
were revolts among the people everywhere and the road was eut off. Nevertheless, Hsieh did 

Cf. supra, note 33, for usage connected with the term ‘"Man.” 

Commandant To refers îo Chao To - (+ 137 b.c.?) of Nan-Yùeh MM . 

KoHung 283-343. 

** Shen-hsien chmin = , a Taoist treatise of the Chin dynasty. 

Tung Feng = , 

Chün-yi = . 

Hou-kuan , 

Chang Chin 
Ch'üChing =IS:P: . 

Governor = , the civil chief of a province, sometimes called Shepherd, not unlike the position of 

inspector Cf. supra, n. 24 and Holmgren (1980: 55) apud Dubs (1955: 111, 12-13). 

Ching-chou = , a province covering what is now roughly Hu-nan = M'Ê and Hu-pei = 

provinces. 

Liu Piao =§!l^ . 

Lai Kung = . 

Ling-ling a commandery located in what became modem Hu-nan province. 

ShihHuang 
wuchü . 

General of the Gentlemen of the Household who Comforts the South . 
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not cease sending tribute and so, exceptionally, the court again issued an impérial déclaration 
(of recognizance); he was bestowed the title of General who Brings Tranquiüty to the Far 
Reaches” and raised to the dignity of Marquis of the Commune of Lung-tu.^^ 

After that , Chü fell out with Kung and raised troops to chase Kung away . Kung fled back to 
Ling-ling. 

In the fifteenth year of Chien-an’^, Pu Chih’"' was appointed by Sun Chüan’^ to act as 
Inspector of Chiao-chou. Once Chih had arrived, Hsieh, at the head of his brothers, 
respectfully received him and presented him with the revenues. But as for Wu Chü, who 
harbored trecherous intentions, Chih had him beheaded. 

Chüan promoted Hsieh to the position of General on the Left.'"’ In the closing years of 
Chien-an^”', Hsieh sent his son, Hsin”'*, as a hostage to the court. Chüan employed him as 
Grand Administrator of Wu-ch’ang."'® Ail of the sons of Hsieh and Yi in the south were made 
Générais of the Gentlemen of the Household.®® Hsieh also prevailed upon the pôwerful clans 
of Yi-chou*‘, upon men such as Yung K’ai®^ and others, who brought the people of their 
commandery to submit to the Eastern Court.*® Chüan praised him ail the more, gave him the 
title of General of the Guards*'^, and invested him as Marquis of Lung-pien.®* His brother, Yi, 
became a General of the Chariot Squadron*® and Marquis of Tu-hsiang,®^ 

Each time Hsieh sent officiais to Chüan, he always presented as well different kinds of 
spices and finest grass cloth and always by the thousand-fold, glossy pearls and great conches, 
Liu-li pottery, emerald kingfisher feathers, shell of tortoise and hom of rhinocéros, éléphant 
tusks and various valuables and strange fruits: bananas, coconuts, longans and such like. And 
in no year did these things not corne. Now and again, Yi would send horses in tribute, 
hundreds of head at a time. Chüan would always send letters increasing royal favors to 
assuage them in reciprocation. 

Hsieh spent more than forty years in the commandery and in the fifth year of Huang-wu*®, 
at the âge of ninety, he passed away. 

Because Chiao-chih was so remote, Chüan divided Chiao-chou, giving everything north of 


General who Brings Tranquility to the Far Reaches = . 

Marquis of the Commune of Lung-tu = . 

15th year of Chien-an = 210. 

” Pu Chih 

” Sun Chüan founder of the Wu dynasty (229-280) of the Three Kingdoms H® period. 

General on the Left = 

In the closing years of Chien-an, i.e., the years just prior to 220. 

Hsin =it. 

Wu-ch’ang s, the first capital of the Wu {Cf. supra, n. 75) ; the cite is identified with O-ch’eng = 
in modem day Hu-pei province. 

General of the Gentlemen ofthe Household ='t'âP5tf. 

Yi-chou a province roughly overlapping modem Szu-ch’uan province. 

YungK’ai =flH. 

Eastern Court here refers to the Wu, Cf. supra, nn. 75 & 79. 

General of the Guards 

Marquis of Lung-pien ; the cite of Lung-pein is usually identified with modem Hà-nôi. 

General of the Chariot Squadron = ffi lî? . 

Marquis ofTu-hsiang 

Fifth year of Huang-wu 227. 
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Ho-p’u to Kuang-chou*’ and making Lü TaP its Inspecter. The portion to the south became 
Chiao-chou^' and Tai Liang’^ was appointed Inspecter there. In addition, Ch'en Shih^\ was 
sent to take Hsieh’s place as Grand Administrator of Chiao-chih. Tai remained in Nan-hai 
but Liang and Shih had both gotten as far as Ho-p’u when Hsieh’s son, HuP^, proclaimed 
himself to be the Grand Administrator of Chiao-chih. He sent out clan troops to oppose 
Liang. Huan Ling®^ of Chiao-chih, who had been Hsieh’s clerk, kowtowed to Hui and 
admonished him to receive Liang. Hui was outraged and had Ling whipped to death. Ling’s 
elder brother, Chih®*, and his son, named Fa®’, succeeded in bringing together the varions 
clan armies to attack Hui. Hui took refuge in the citadel. Chih and his men kept up the attack 
for several months yet they were unable to raise the stronghold. Thereupon, the solution of a 
treaty marriage was arrived at and ail the troops were sent home. 

Lü Tai received the impérial order to kill Hui. Corning down from Kuang-chou with his 
troops, he rode night and day. He went through Ho-p’u and then continued forward together 
with Liang. K’uang®“, son of Yi, who was a General of the Gentlemen ofthe Household, was 
old friends with Tai, who had appointed him Aide-de-Camp®® and took counsel from him. Tai 
first wrote to Chiao-chih, setting forth the varions conséquences of the situation; then he sent 
K’uang to meet with Hui to convince the latter to admit his guilt. Although he was to lose to 
office of Grand Administrator, Hui was told he would be guaranteed safe from further harm. 
Tai arrived on the scene in K’uang’s wake. Hui’s elder brother, Chih'°®, and his younger 
brothers, among whom were Kan*®* and Sung*®^, six men altogether, welcomed Tai stripped 
to the waist (in token of submission). Tai thanked them and told them ail to dress. They then 
proceeded to the capital. The following dawn, Tai threw back the curtains of his tent and 
invited Hui and his brothers to enter one by one in order. Inside, many guests were seated. 
Tai stood up and, holding his official warrant, he read the impérial proclamation, enumerating 
the accusations (against them). Guards from the right and left then bound the brothers and 
took them outside where they were prostrated and immediately executed. Their heads were 
sent on to Wu-ch’ang. 

COMMENT: Sun Sheng*®® says: “If you wish to win the heaits of the frontier 
peoples and bring them close, there is nothing better than honesty. To preserve 
greatness and maintain accomplishments, there is nothing as good as righteousness.” 


Kuang-chou identified with modem Kuang-tung province. 

™ Lu Tai =StS, 

Cf. supra, n.l . 

'>• Tai Liang = IKÂ . 

Ch'en Shih = . 

Hui not to be confused with Hsieh’s brother, C/. supra, n. 35. 

Huan Ling = :iSl^ . 

Chih ='S. 

" Fa 

K’uang = E. 

Aide-de-Camp = ; this is problematic as: may be a fuller title. 

Chih = IS . 

Kan = 

Sung . 

Sun Sheng = . 
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Thus (Duke) Huan of Ch'!'®"* built up his country ; his virtue shone in his forging of 
the alliance at K’o. (Duke) W en of Chin was still and Earl'"'’ yet his righteous- 
ness was manifested in his punishment of Yüan'®*; thus were the nobles gathered 
together in a single unit. The leaders of Hsia'®” made a covenant; their good 
réputation lasted for générations and set an example for a hundred princes. Lü Tai 
was a friend of and took counsel from Shih K’uang and yet he embroiled the latter 
through letters and oaths so that Hui and his brothers bared their breasts in ail 
sincerity; Tai thereupon murdered them for the advancement of his own profit 
and accomplishments. A gentleman'*® would conclude from this that Sun Chüan 
could not control events from afar and that Lü Tai’s position was not to last for 
long. 

Yi, Hui'", and K’uang afterwards came forth and Chüan forgave them their mistakes. 
Along with Hsieh’s hostage son, Hsin, they were ail reduced to commoner status. After 
several years, Yi and Hui were both executed for having broken the law. As for Hsin, he died 
of illness and without issue, and his wife remained a widow. The throne ordered the local 
government to provide her with a monthly allotment of grain and she was bestowed a grant of 
400,000 pièces of cash. 
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LES FONDS DE LIVRES EN HÂN NÔM 
HORS DU VIETNAM: ÉLÉMENTS D’INVENTAIRES 

INTRODUCTION 

PAR 

TA Trong-Hiêp 


Pour s’initier à la bibliographie de base introduisant à la connaissance du Vietnam 
classique, il ne manque pas de guides, rédigés soit en français soit en vietnamien, soit même 
en chinois et en japonais, ainsi qu’en anglais. Ils sont bien connus pour la plupart, et notre 
propos n’est pas aujourd’hui de les présenter tous tant qu’ils existent: le lecteur novice peut 
se référer au récent exposé de Christiane Pasquel-Rageau T conçu, il est vrai, dans 
l’optique particulière d’un colloque sur l’histoire du livre et de l’imprimerie, mais où les 
principaux outils de travail sont dûment signalés, de Pelliot-Cadière (1904) à Iran Vân 
Giâp, en passant par Gaspardone (1934). Ils ont été et demeurent indispensables. 

Mais ils sont loin de répondre aux besoins d’information précise et pratique du 
vietnamisant (ou vietnamologue). Et ils sont tous lacunaires. 

Face à la situation présente de la documentation en Hân Nom, qui est à la fois 
extraordinairement dispersée et mal répertoriée, on ne peut se contenter des bibliographies 
existantes. Car elles sont toutes partielles, et très peu répondent à la définition d’un 
catalogue analytique, descriptif et historique. Aucune n’a jamais visé à couvrir la totalité 
des ouvrages conservés dans les divers fonds connus. Pour ce qui concerne le plus riche de 
ces fonds, qui est celui confié depuis 1980 à l’Institut Hân Nom de Hanoi, et qui provient 
de l’ancien fonds Hân Nom constitué au début du XX® siècle par l’École Française 
d’Extrême-Orient, augmenté d’acquisitions des années 1956 à 1970, ni les travaux de 
Gaspardone 1934 ou de Trân Vân Giâp 1938, ni les listes japonaises de Matsumoto 
Nobuhiro 1934 {Shigaku, XIII/4, pp. 117-204), de Yamamoto Tatsuro 1938 {Shigaku, 
XVI/4, pp. 73-130) et 1953 {Tôyô gakuhô, XXXVI/2, pp. 97-1 12), ni le Tint hiêu kho sàch 
Hân Nom de Iran Vân Giâp 1970 (tome 1 seul paru, 405 p.) ne sauraient en donner une 
vue exhaustive. Il existe bien un catalogue de ce fonds, qu’il faut saluer hautement, et dont 
il est utile de donner ici la référence complète ^ car il n’a été tiré qu’en 3 1 5 exemplaires 

* «L’imprimerie au Vietnam; de l’impression xylographique traditionnelle à la révolution du quôc ngu (XIII'- 
XIX' siècles)», Rev.f^‘ (avr.-mai 1984), 299-313. Sur les livres en Hân Nom, lire les pp. 300 à 

310. 

^ U' série, en 2 volumes (1969), 370+16 pages, 2' série, en 7 volumes (1970-1971), 1331 pages. Volumes 
complémentaires; long mue lue [= index titres] (1971) 162 pages; Mue lue phân loqi{= index matières] (1972) 203 
pages; Mue lue tâe già [- index auteurs] (1977) 427 pages. 
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ronéotypés; le Thir mue Hân Nom, compilé sous l'égide du Comité des Sciences Sociales du 
Vietnam. 

Il n'est pas sans défauts (voir compte rendu de Nguyên Dông Chi, Khào co hoc, 20 
[1976] pp. 79-84), et c'est pourquoi l'Institut Hân Nom a entrepris d'en faire une refonte, où 
les notices analytiques seraient améliorées. De plus, il ne couvre pas les autres fonds 
existants au Vietnam même (notamment à Hanoi, ceux des instituts d'Histoire, de 
Littérature, de la Bibliothèque Nationale; à Dalat et à Hô Chi Minh-Ville, les fragments 
subsistants des bibliothèques impériales de Hué, etc. ...). 

La refonte entreprise par l’Institut Hân Nom doit en principe décrire l’ensemble des 
ouvrages conservés au Vietnam. Des accords de coopération et de co-publication ont été 
signés entre cet Institut et l'EFEO, pour en faciliter la compilation, la rédaction et l’édition. 
Et c’est dans ce cadre que nous présentons les éléments d’inventaire qui suivent. 

En effet, ce n’est pas qu’au Vietnam qu’il existe des fonds de livres en Hân Nom. Il y en 
a, comme chacun sait plus ou moins exactement, aussi en France, principalement à Paris, 
et, dans une moindre mesure, au Japon (fonds Nagata Yasuyoshi, acquis vers 1930, légué 
au TÔyo Bunkô de Tokyo, et décrit par Iwai Hirosato 1935 (Shigaku, XIV/2, pp. 104-109, 
qui a passé dans le Catalogue des livres coréens et annamites du Toyô Bunkô de 1939), et 
même en Thaïlande (voir Sakurai Yumio 1979, in Tonan Asia rekishi to bunka, 8, pp. 73- 
117), en Grande-Bretagne, etc. ... 

Nous qui travaillons ici, notre tâche est de contribuer à l’inventaire général des livres 
Hân Nom, en donnant des inventaires précis et complets de ces fonds outre-Vietnam. Cela 
répond aux besoins et aux souhaits de nos collègues vietnamiens, cela s’insère dans le cadre 
de notre coopération avec l’Institut Hân Nom, cela rendra service aussi aux institutions qui 
ont en charge ces fonds dispersés, ainsi qu’aux vietnamologues travaillant ici même. 

Certains fonds ont fait l’objet d’une rapide description par Yamamoto Tatsuro en 1953 
(fonds vietnamien de la Bibliothèque Nationale de Paris, Toyô gakuhô, XXXVI/1, pp. 87- 
107) et en 1954 (Société Asiatique, in Tôyô Bunka kenkyûjo kiyô, 5, pp. 310-352). Mais c’est 
à reprendre, à corriger et à compléter, à élargir (legs. P. Demiéville à la Société Asiatique; 
fonds de l’INALCO, du musée Guimet, etc. ...). 

Dans un premier temps, et en tout bien tout honneur, c’est le fonds actuel de Paris de 
l’EFEO. qui fait l’objet de l’inventaire rédigé par un des bons ouvriers de l’équipe Hân 
Nom de l’EFEO, M. Trltctng Dinh Hoè, qu’on lira à la suite de cette Introduction. 

Nous continuerons par la suite par l’inventaire fonds par fonds des autres collections de 
Paris. 

En deuxième étape, des index permettront d’unifier les données des différents fonds, et 
d’intégrer le tout au grand inventaire déjà bien commencé par nos collègues du Vietnam, du 
Japon et d’ailleurs. 

Que cet effort soit le signe positif de la renaissance des études vietnamiennes en France, 
dans la bonne tradition de l’EFEO si bien inaugurée à l’orée du XX® siècle. 


RÈGLES DE PRÉSENTATION ET CONVENTIONS GRAPHIQUES 
Principe général 

Ce qu’on a visé à faire n’est pas encore un Catalogue raisonné muni d’un maximum 
d’annotations historiques, critiques et de références bibliographiques. C’est seulement un 
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Inventaire préliminaire des différents fonds Hân-Nôm existant hors du Vietnam, destiné à 
renseigner rapidement sur ce qu’il y a dans ces fonds. Tout y est décrit, aussi exactement 
que possible. Dans certains cas, il a été jugé nécessaire de fournir une brève annotation, une 
précision de date; mais cette part ajoutée à la description sera toujours légère. Il en découle 
des conséquences de rédaction et des conventions d’écriture qu’on doit expliciter ici. 


I. Conventions formelles 

1 . [ ] : entre crochets, les remarques ajoutées pour fournir une précision. 

2. dates: seulement celles du comput occidental, sauf nécessité spéciale. La correspon- 
dance avec les dates vietnamiennes données dans le texte se fait aisément, pour qui désire 
lire ces dates à l’ancienne, au moyen des Tables courantes, telles celle de Bùi Quang Tung 
1963 (BEFEO, tome 51, pp. 1-78, en français), ou celle du Vu Bào-tôn bâo-tàng de Hanoi 
(Niên-biêu Viêt-nam, 1970, rééd. augmentée 1984, éd. Khoa-hoc xâ-hôi, 152p.). 

IL Règles de présentation 

1. La base de pagination est le feuillet de l’édition sino-vietnamienne, avec recto et verso 
portant un seul et même chiffre. 

2. La différence de traitement des notices est voulue: seuls les ouvrages rares et les ms. 
ont fait l’objet d’une description détaillée (identification et essai de datation, décompte des 
feuillets, général ou par chapitre). Les autres imprimés, déjà bien décrits dans les biblio- 
graphies existantes (Gaspardone, Trtn Vàn Giâp, etc.) sont seulement décrits — tradi- 
tionnellement — par nombre de chapitres. 

3. Langue des textes décrits: n’est indiquée que pour le Nom. Le lecteur est prié de noter 
que, sans cette mention Nom, l’ouvrage est en chinois classique. L’avantage de cette 
solution est de diminuer considérablement la longueur de l’inventaire, et d’éviter des redites 
fastidieuses. 

4. La traduction des titres recherche essentiellement l’exactitude et la brièveté, non 
l’élégance. Sans pouvoir remplacer une analyse précise, elle suffit la plupart du temps à 
renseigner le lecteur non-spécialiste sur la nature de l’ouvrage. 

5. Ordre des notices: par matières et par ordre de dates, groupant les titres par affinité de 
contenu et suivant leur place dans une série. Un index final par titre et par noms d’auteurs 
(et de préfaciers) fournira l’outil de synthèse couvrant les données de tous les fonds décrits, 
ainsi qu’une liste propre à chaque fonds. 

III. Références 

Gaspardone: «Bibliographie annamite», BEFEO, 34 (1934) pp. 1-172. 

Sources: Cadière et Pelliot, «Première étude sur les sources annamites de l’histoire 
d’Annam», BEFEO, 4 (1904) pp. 617-671. 

TVG 1938: «Les chapitres bibliographiques de Lê Qùi Don et de Phan Huy Chû», BSEI, 
XIII, 1 (1938) pp. 1-214. 

TVG 1970: Tîm hièu kho sàch Hàn Nom, Hanoi, 1970, éd. Thu viên Quôc-gia, tome 1, 
405 p. 
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INVENTAIRE N« 1: 

Fonds HÂN-NÔM de l’EFEO (Paris) 

PAR 

TRUONG Dînh-Hoè 


Note-, Les notices VIET A.Hist. 1 à 8 et VIET/A/Geo 4 ont été écrites par TA Trong Hiêp, qui a aussi revu les 

notices suivantes. 


1. VIET/A/Hist. 1 (1-11) 

Bqi-Viêt sth-ky toàn-thir. 

(Annales complètes du Vietnam) [et ses suites]. 

1 1 fascicules brochés. 

Planches du Collège Impérial: Quôc-tir-giâm tâng-bàn. 

[Texte en apparence complet, comprenant les différents Liminaires: Préfaces de Ngô Si 
Lien et de ses continuateurs, «Discours général» de Lê Tung, Règles de rédaction. Table 
des matières. 

[Table générale des 24 chapitres Annales extérieures (5 chap.), Annales Principales et 
Suites (19 chap.): cf. TVG 1970, pp. 68-70]. 

[Mauvais exemplaire imprimé sur des planches hétéroclites (d’âge différent: certaines 
usées et fatiguées, d’autres nouvellement regravées) et en fait incomplètes (nombreuses 
feuilles manquantes et remplacées par des feuilles au cadre vide et blanc)] 

[À la reliure, plusieurs feuilles ont été déplacées. Exemple: 4/22^-22'’ a été intercalée entre 
5/21’’ et 23“, tandis qu’en réalité 5/22^-22’’ manque. Plus grave: tous les 5 chap. des Annales 
Extérieures, qui auraient du se trouver au début (= à la suite des Liminaires, au fasc. 1) se 
trouvent, par erreur, au 11® (et dernier) fascicule!] 

[Meilleure version de l’éd. du Quôc-tir-giâm: cf. fac-similé ap. traduction Ta Quang 
Phât, [VIET-Hist. 299 (1)]. 

2. VIET/A/Hist. 2 (1-17) 

Khâm-dinh Viêt-sû- thông-giàm circmg-muc. 

(Texte et commentaire du Miroir général de l’histoire du Viêt-nam, 
sur ordre impérial). 

Sous la direction de Phan Thanh Giân, et al. 

Rédigé de 1856 à 1884. 

[Date d’impression: 1887, selon le Thirc-luc, 6® série, ch. 8, trad. Hanoi, 38, p. 22] 

La page de couverture porte le titre abrégé de: Khâm-dinh Viêt-sw cwang-muc. 

Bon tirage, sur planches originales. 

[Exemplaire incomplet: sur 53 chapitres (1 -t-5-l-47), il manque les chap. 10 à 19 des 
Annales Principales = fascicules 6 à 8] [= ne restent que fasc. 1-5, 9-17] 

[Table détaillée: cf. TVG 1970, pp. 142-144.] 
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Table synoptique 


Boîte 

Fasc. 

Série 

ou Section 

Chapitres 

I 

1 


Quyèn thù 



Tiën-biên 

1-2 


2 


3-5 


3 

Chinh-biên 

1-3 


4 


4-6 


5 


7-9 

II 

9 


20-22 


10 


23-25 


11 


26-28 


12 


29-32 


13 


33-35 

III 

14 


36-38 


15 


39-41 


16 


42-44 


17 


45-47 


3. VIET/A/Hist. 3 (1-4) 

■Dqi-Nam thipc-luc tien biên. 

(Sections préliminaires des Annales véridiques du Viêt-nam) [1558-1777] 
Sous la direction de Tnrcmg Dâng Que ( -1865). 

Rédigé de 1821 à 1844. 

12 chapitres, en 4 fascicules: [exemplaire complet, identique à celui décrit dans TVG 
1970, pp. 129-130 (Table des chapitres; p. 130)]. 

Table synoptique 


Fasc. 

Chapitres 

1 

1-3 

2 

4-6 

3 

7-9 

4 

10-12 


4. VIET/A/Hist. 4 (1-60) 

Dqi-Nam thipc-luc chinh-biên: de nhi ky. 

(Sections principales des Annales Véridiques du Vietnam; deux- 
ième Règne) [Règne de Minh-mang (1820-1840)]. 

Achevé en 1861. Imprimé en 1864: 220 chapitres. [Exemplaire incomplet: manquent les 
chap. 114 à 116 (entre fasc. 30 et 31 = depuis longtemps, dès l’achat)]. Restent: 60 
fascicules, dans 10 boîtes. 
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Table synoptique 


Boîte 

Fasc. 

Chapitres 

Boîte 

Fasc. 

Chapitres 

1 

1 


Liminaires 

6 

31 

117-119 




Table gén. 


32 

120-123 




& chap. 1 


33 

124-126 


2 

2-5 


34 

127-130 


3 

6-10 


35 

131-133 


4 

11-15 


36 

134-136 


5 

16-20 

7 

37 1 

137-139 


6 

21-25 


38 

140-143 

2 

7 

26-30 


39 

144-147 


8 

31-34 


40 

148-151 


9 

35-38 


41 

152-155 


10 

39-42 


42 

156-159 


11 

43-45 

8 

43 

160-163 


12 

46-48 


44 

164-167 

3 

13 

49-51 


45 

168-170 


14 

52-55 


46 

171-174 


15 

56-59 


47 

175-177 


16 

60-62 


48 

178-181 


17 

63-65 

9 

49 

182-184 


17 

66-69 


50 

185-187 

4 

19 

70-73 


51 

188-190 


20 

74-76 


52 

191-193 


21 

77-79 


53 

194-196 


22 

80-83 


54 

197-199 


23 

84-87 

10 

55 

200-203 


24 

88-91 


56 

204-207 

5 

25 

92-95 


57 

208-211 


26 

96-99 


58 

212-215 


27 

100-102 


59 

216-218 


28 

103-106 


60 

219-220 


29 

107-110 





30 

111-113 





5. VIET/A/Hist. 5 (1-17) 

ÿqi-Nam thitc-luc chinh-biên: de tam kÿ. 

(Sections principales des Annales Véridiques du Vietnam 
troisième Règne) [règne de Thiêu-tri (1841-1847)] 

Achevé en 1877. Imprimé en 1879 
72 chap., en 17 fasc., dans 3 boîtes 
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Table synoptique 


Boîte 

Fasc. 

Chap. 

I 

^ 1 

Liminaires 



Table 



et chap. 1-3 


2 

4-6 


3 

7-10 


4 

11-14 


5 

15-18 


6 

19-23 

2 

7 

24-27 


8 

28-32 


9 

33-37 


10 

38-41 


11 

42-45 


12 

46-49 

3 

13 

50-54 


14 

55-58 


15 

59-62 


16 

63-67 


17 

68-72 


6. VIET/A/Hist. 6 (1-26) 

£>qi-Nam thipc-luc chlnh-biên : dé tir ky. 

(Sections principales des Annales Véridiques du Viêt-nam: qua- 
trième Règne) [règne de Tir-dvrc (1848-1883)] 

Achevé en 1894, Imprimé en 1899. 

70 chapitres, en 26 fasc., dans 6 boîtes. 

Table synoptique 


Boîte 

Fasc. 

Chapitres 

Boîte 

Fasc. 

Chapitres 

1 

1 

Liminaires 

4 

16 

41-43 



Table, 


17 

44-46 



& chap. 1-2 


18 

47-49 


2 

3-4 


19 

50-52 


3 

5-7 


20 

53-54 


4 

8-10 

5 


55-57 


5 

11-13 




2 

6 

14-15 



61-63 


7 

16-18 



64-65 


8 

19-21 



66-68 


9 

22-24 

6 

26 

69-70 


10 

25-27 




3 

11 

28-29 





12 

30-32 





13 

33-35 





14 

36-38 





15 

39-40 
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7. VIET/A/Hist. 7 (1-3) 

{}qi Nam thirc-luc chinh-biên : cîê ngü kÿ. 

(Sections principales des Annales Véridiques du Viêt-nam; cin- 
quième Règne) [règne de Kiën-phùc (1884-1885)]. 

Achevé en 1900. Imprimé en 1902. 

8 chapitres en 3 fasc., dans 1 boîte. 


Table synoptique 


Fasc, 

Contenu des chap. 

Années de règne 

1 

Liminaires 

Table 

Chap. 1-2 

Tu-dirc 36 (1883) 


3 

Kiën-phùc 1/1-4(1884) 

2 

4 

id. 1/5-6 


5 

id. 1/6-8 


6 

id. 1/9-12 

3 

7 

id. 2/1-4 (1885) 


8 

id. 2/5-8 


8. VIET/A/Hist. 8 (1-4) 

f)qi Nam thiç-c-luc chinh-biên: de lue ky. 

(Sections principales des Annales Véridiques du Vietnam: sixième 
Règne) [règnes de Hàm-nghi (15 fév. 1885-18 sept. 1885) et de Dông-khânh (7 nov. 
1885-31 janv. 1880)]. 

Achevé et imprimé en 1909. 

1 1 chapitres, en 4 fasc., dans 1 boîte. 


Table synoptique 


Fasc. 

Chapitres 

Années de règne 

1 

Liminaires, 



^ Table & 



Chap. 1 

Hàm-nghi 1/8-9 


2 

Dông-khânh ât-dâu (7/11/85-3/2/1886) 

2 

3 

id. 1/1-3 (4/2/1886-) 


4 

id. 1/4-8 (1886) 


5 

id. 1/9-12 

3 

6 

id. 2/1-4(1887) 


7 

id. 2/4-7 


8 

id. 2/8-12 

4 

9 

id. 3/1-3 (1888) 


10 

id. 2/4-7 ) 


11 

id. 2/8-12 
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9. VIET/A/Hist. 9 (1-13) 

Dai Nam thifc-luc chinh-biên: de hfc Kÿ phu-hién. 

(Annales véridiques du Vietnam, sections principales: supplé- 
ment au sixième Règne) [règnes de Thânh-thâi (1889-1907) et de Duy-tân (1907- 
1916)]. 

Hô Dâc Trung directeur, et 21 fonctionnaires du Quôc-sir quân (Bureau des Annales). 
Achevé en 1922. 

Manuscrit, non paginé; 29 chapitres, en 13 fascicules (14,80cm x 25,50cm). dans 
2 boîtes. 

Page de 7 col., col. de 20 caractères. 

Liminaires. 

Tables des chapitres 1 à 19: un chapitre pour chacune des 19 années du règne de Thânh- 
thâi (1/1/1889-4/9/1907); chapitres 20 à 29: un pour chacune des 10 années du règne de 
Duy-tân (5/9/1907-17/5/1916). 

* Voir Planche 1 . 

10. VIET/A/Hist. 10 (1-10) 

£>qi Nam thtpc-luc chinh-biên : de thât kÿ. 

(Sections principales des Annales véridiques du Vietnam: septième 
Règne) [règne de Khâi-dinh (1916-1926)]. 

Pham Quÿnh, directeur, et 12 fonctionnaires du Quôc str quân (Bureau des Annales). 
Commencé en 1939, achevé en 1940. 

Manuscrit, complet, non paginé. 

10 chapitres, en 10 fascicules (14,50cm x 26cm), dans 2 boîtes. 

Page de 7 col., col. de 20 caractères. 

Liminaires, tables et un chapitre pour chacune des 10 années du règne de Khâi-dinh 
(18/5/1916-12/2/1926). 

* Voir Planche 2. 

11. VIET/A/Hist. 11 (1-2) 

Dqi Nam liêt-truyên tiën-biên. 

(Biographies du Vietnam: Sections préliminaires). 

Tnrcmg Dàng Que directeur, et 16 fonctionnaires du Quôc stf quân (Bureau des 
Annales). 

Imprimé en 1852. 

6 chapitres, en 2 fascicules (19,50 cm x 30 cm), dans 1 boîte. Complet. 

Page de 8 col., col. de 19 caractères. 

Liminaires, tables. 

116 biographies de personnages d’avant Gia-long (av. 1802): reines, princes et princesses 
(ch. 1 et 2); sujets (ch. 3, 4 et 5) y compris ermites et religieux bouddhistes; révoltés et 
traîtres (ch. 6). 

12. VIET/A/Hist. 12 (1-7) 

{)qi Nam liêt-truyên tiën-biên. 

(Biographies du Vietnam: sections préliminaires). 
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[Double de l’exemplaire ci-dessus (VIET/A/Hist. 11), mais incomplet (manquent ch. 1-2); 
seulement 4 chapitres (3 à 6) en 2 fascicules, (19cm x 26cm), dans 1 boîte. Seulement 87 
biographies.] 

13. VIET/A/Hist. 13 (1-7) 

£>qi Nam chinh-biên liêt-truyèn scr- tâp. 

(Biographies du Vietnam: Sections principales, première série). 
Nguyèn Trong Hçrp directeur, et 18 fonctionnaires du Quôc siir quân (Bureau des 
Annales). 

Imprimé en 1889. 

33 chapitres, en 7 fascicules (19,50 cm x 29,50 cm), dans 2 boîtes, complet. 

Page de 8 col., col. de 19 caractères. 

Liminaires, tables. 

Biographies des personnages, après Gia-long, 1802 sq. Reines (ch. 1); princes (ch. 2); 
princesses (ch. 3); sujets (ch. 4 à 28); hommes vertueux, femmes édifiantes (ch. 29); rebelles 
et aussi étrangers (ch. 30 à 33). 

14. VIET/A/Hist. 14 (1-6) 

£>ai Nam chinh-biên liét truyên scr tâp. 

(Biographies du Vietnam: Sections principales, première série). 
Double de l’exemplaire précédent, mais incomplet: 29 chapitres, en 6 fascicules 
(19 cm X 26 cm), dans 2 boîtes. 

[Manquent les liminaires et les chapitres 30 à 33]. 

15. VIET/A/Hist. 15 (1-10) 

I)qi Nam chinh-biên liêt-truyèn nhi tâp. 

Œil JiJÜSCî# (Biographies du Vietnam, sections principales: deuxième série). 

Sous la direction de Cao Xuân Duc, 22 collaborateurs. 

Imprimé en 1909. 

46 chapitres, en 10 fascicules (19,50 cm x 30 cm), dans 2 boîtes. 

Page de 8 col., col. de 22 caractères. 

Liminaires, tables. 

Suite des biographies des personnages, après l’avènement de Gia-long, 1802 sq.: reines 
(ch. 1-4); princes (ch. 5-8); princesses (ch. 9-10); sujets (ch. 11-39); hommes fidèles (ch. 40- 
41); hommes vertueux (ch. 42); femmes édifiantes (ch. 43); ermites, religieux bouddhistes 
(ch. 44); et rebelles (ch. 45-46). 

16. VIET/A/Hist. 16 

Tiên nguyên toât-yëu phà [tien biênj. 

iÛiWÆMM Clîîiê] (Généalogie abrégée des Seigneurs Nguyèn [Sections préliminaires]). 
Auteur inconnu. 

Imprimé. 

Préface de 1917. 

57 feuillets, en I fascicule (16 cm x 28 cm). 

Page de 8 col., col. de 23 caractères. 
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Préface, en caractères cursifs, 3 feliillets (1-3). 

Texte, 54 feuillets (1-54). 

[= Histoire généalogique de la famille Nguyên, jusqu’à Nguyen Ânh, Gia-Iong (3/2 1802)]. 

17. VIET/A/Hist. 17 

Quôc triêu tiën-biên toàt yêu. 

(Abrégé des annales de la dynastie régnante: sections préliminaires.) 

Sous la direction de Cao Xuân Duc, Quôc sù quân (Bureau des Annales). 

Imprimé. 

Préface de Cao Xuân Duc (1908). 

33 feuillets, en 1 fascicule (15,50cm x 27 cm). 

Page de 9 col., col. de 23 caractères. 

Préface (ff. 1-2); Chronologie des règnes (ff. 3-4). Liminaires (ff. 5-6). Liste des noms 
d’auteurs (f. 7): Cao Xuân Duc et 5 collaborateurs, fonctionnaires du Bureau des Annales. 
Texte (flf. 8-33). 

Nota: En double exemplaire sous la même cote. 

18. VIET/A/Hist. 18 (1-6) 

Quôc triêu chinh-biên toàt yêu. 

(Abrégé des annales de la dynastie régnante: sections principales.) 

Imprimé. 

5 chapitres, en 5 fascicules (15,30cm x 27 cm). 

Page de 9 col., col de 22 caractères. 

[Exemplaire incomplet: manque le chapitre !“■, mais compte en double les chapitres 2 et 5 et 
en triple le chapitre 6] 

Texte: ch. 2: Gia-long (1802-1820); ch. 3: Minh-mênh (1820-1841); ch. 4: Thiêu-tri (1841- 
1847); ch. 5: Tu“-dùc (1848-1884); ch. 6: Hiêp-hoà (1883) et Kiên-phùc (1883-1884). 

19. VIET/A/Hist. 19 

Khâm-dinh tieu-bînh Iw&ng-ky phi-khâu phtrcmg-liccrc. 

(Histoire des campagnes contre les rebelles du Tonkin et de la 
Cochinchine, composée par ordre impérial). 

Ccr-mât viên Binh-bô Nôi-câc (Bureau des affaires secrètes, Ministère de l’armée. 
Cabinet impérial). 

Sous la direction de Nguyên Khoa Minh, 10 collaborateurs. 

Imprimé en 1836. 

95 feuillets, en 1 fascicule (18,20 cm x 29 cm). 

Page de 8 col., col. de 22 caractères. 

Liminaires (flf. 1-14), Tables générales (flf. 15-34), Chapitre préliminaire: poèmes composés 
par l’empereur I (flf. 1-32) et II (flf. 1-29). 

20. VIET/A/Hist. 20 (1-22) 

Khâm-dinh tieu-bînh Bac-ky nghich-phi phircmg-lic-œc chinh-biên. 

(Histoire des campagnes contre les rebelles de Tonkin: 
sections principales, composés par ordre impérial). 
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Nguyen Khoa Minh et collaborateurs. 

Imprimé en 1836. 

80 chapitres, en 22 fascicules (18 cm x 29 cm), dans 5 boîtes. Exemplaire complet. 

Page de 9 col., col. de 25 caractères. 

[Campagnes au Tonkin sous Minh-mênh]: 14* année (1833); ch. 1-34; 15* année (1834): 
ch. 35-71 et 16* année (1835): ch. 72-80. 

21. VIET/A/Hist. 21 (1-12) 

Khâm-dmh üèu-binh Nam-ky nghich-phi phwcmg-litq-c chinh-biên. 

(Histoire des campagnes contre les rebelles de la Cochin- 
chine: sections principales, composée par ordre impérial) 

Nguyên Khoa Minh et collaborateurs. 

Imprimé en 1836. 

47 chapitres, en 12 fascicules (18 cm x 29 cm), dans 3 boîtes. Exemplaire complet. 

Page de 9 col., col. de 25 caractères. 

[Campagnes en Cochinchine sous Minh-mênh]: 

14* année (1833): ch. 1-21 
15* année (1834): ch. 22-36 et 
16* année (1835): ch. 37-47. 

22. VÏET/A/Hist. 22 (1-2) 

Khâm-dmh tieu-bïnh Thuân Tinh man-phi phiroTig-lwœc chinh-biên. 

(Histoire des campagnes contres les Barbares rebelles de 
Thuân Tinh [province de Thuân-Khânh] : sections principales, composée par ordre 
impérial). 

Nguyên Khoa Minh et collaborateurs. 

Imprimé en 1835. 

8 chapitres, en 2 fascicules (18,20 cm x 29 cm), dans 1 boîte. Exemplaire complet. 

Page de 9 col., col. de 24 caractères. 

[Campagnes contre les minorités ethniques des deux provinces de Bînh-thuân et de Khânh- 
hôa, sous Minh-mênh 16* année (1835) du 2® au 11* mois]: 

2* mois: ch. 1-2 
3* mois: ch. 3-4 
4* mois: ch. 5 
5* mois: ch. 6 
6* au 1 1* mois: ch. 7-8. 

23. VIET/A/Hist. 23 (1-5) 

Khâm-dinh tiéu-binh Tiêm-Khâu phwcmg-lircpc chinh-biên. 

(Histoire des campagnes contre les armées siamoises: sections 
principales, composée par ordre impérial). 

Nguyên Khoa Minh et collaborateurs. 

Imprimé en 1833. 

15 chapitres, en 5 fascicules (18 cm x 28,80 cm), dans 1 boîte. Exemplaire complet. 

Page de 9 coi., col. de 25 caractères. 
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[Campagnes contre les armées siamoises sous Minh-mênh]; 

14® année (1833): ch. 1-3 
15® année (1834): ch. 4-15. 

24. VIET/A/Hist. 24 (1-3) 

Ngtr-chë Viêt-siF tong-vinh tâp. 

(Recueil de poèmes commentant l’histoire du Vietnam par l’empereur 
[Tir-dü“c (1848-1883)]). 

Sous la direction de Nguyên Thuât (1842-?), 3 collaborateurs. 

Gravé en 1877, sur les planches du Nôi Câe (Cabinet impérial). 

Préface du prince Miên-trinh (1820-1897) en 1874. 

10 chapitres, en 3 fascicules (18,50cm x 29cm) dans 1 boîte. 

Page de 8 col., col. de 13 caractères. 

Liminaires, tables. 

[Poèmes sur les personnages importants (précédés de biographies sommaires) et sur les 
grands faits de l’histoire du Vietnam, depuis les origines jusqu’aux Tây-scrn (1788)]: 
rois (ch. 1-2); reines (ch. 3); sujets, bons fonctionnaires (ch. 4), morts pour la patrie (ch. 5) 
et lettrés (ch. 6); généraux (ch. 7); femmes chastes (ch. 8); anecdotes édifiantes (ch. 9-10). 

25. VIET/A/Hist. 25 (1-8) 

Minh-mênh chinh-yëu. 

(Principes de gouvernement de l’empereur Minh-mênh (1820-1841)). 

Nguyin Trong Hçp (1834-1902), directeur, et 6 fonctionnaires du Quôc sù quân 
(Bureau des Annales). 

Imprimé en 1897. 

25 chapitres, en 8 fascicules (19 cm x 29,80 cm), dans 2 boîtes. 

Page de 8 col., col. de 19 caractères. 

[Un vade-mecum pour empereur: principes de gouvernement inspirés de la pensée confu- 
céenne et de la tradition ancestrale, soulignant l’amour du peuple, la priorité à l’agriculture, 
le respect des rites, et de la justice, et l’encouragement des arts martiaux]. 

26. VIET/A/Hist. 26 (1-2) 

£>ông-khânh Khài-dinh chinh yëu. 

I^.^^Æ®:^(Principes de gouvernement des empereurs Dông-khânh et Khài-dinh). 

Hô Dac Trung, directeur et 15 fonctionnaires du Quôc sir quân (Bureau des Annales). 
Imprimé en 1923. 

6 chapitres, en 2 fascicules (16,20 cm x 28 cm), dans 1 boîte. 

Page de 8 col., col. de 23 caractères. 

Liminaires, tables communes pour VIET/A/Hist. 26 et 27. Voir Khài-dinh chinh-yëu 
[VIET/A/Hist. 27]. 

[Il s’agit, ici, seulement du Dông-khânh chinh-yëu. Des principes de gouvernement conçus 
dans la ligne confucéenne et traditionnelle, mais d’une manière plus ramassée (6 chapitres) 
que le Minh-mênh chinh yëu (25 chapitres). Affirmation de l’orthodoxie, de la légitimité, en 
premier lieu (ch. 1.1) et insistance sur la récompense des mérites (ch. 4.3) et le châtiment 
éclairé (ch. 4.4).] 
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27. VIET/A/Hist. 27 (1-3) 

Khài-âinh chinh yêu so~ îàp. 

(Principes de gouvernement de l’empereur Khâi-dinh). 

HÔ Dac Trung, directeur, et 15 fonctionnaires du Quôc sir quân (Bureau des Annales). 
Imprimé en 1923. 

10 chapitres, en 3 fascicules (16cm x 28cm), dans 1 boîte. 

Page de 8 col., col. de 21 caractères. 

[Des principes de gouvernement semblables au £>ông-khành chinh yêu [VIET/A/Hist. 26], 
mais en renforçant les institutions (ch. 8) et les relations extérieures (ch. 9-10).] 

28. VIET/A/Hist. 28 (1-16) 

Lich-triëu hiên-chircmg loqi-chi. 

. (Les institutions des differentes dynasties, classées par matières). 

Par Phan Huy Chù (alias Phan Huy Hao) (1782-1840). 

Manuscrit daté de 1906. 

49 chapitres, en 16 fascicules (13,50 cm x 26,40 cm), dans 2 boîtes. 

[Exemplaire incomplet', manquent les chapitres 6 à 8 (fasc. 3), 26 à 28 (fasc. 9) et 39 à 41 
(fasc. 13)]. 

Page de 7 col., col. de 27 caractères. 

[Ouvrage traitant de l’histoire des institutions de l’empire vietnamien jusqu’à la fin des Lê 
(1789)]. Tables — Avant-propos — Préface de l’auteur — Explications relatives aux 10 
matières. 

Texte'. 1. Géographie: ch. 1-5 

2. Biographies: ch. 6-12 (manquent 6-8) 

3. Fonctions publiques: ch. 13-19 

4. Rites: ch. 20-25 

5. Éducation et concours civils: ch. 26-28 (manquent) 

6. Finances: ch. 29-32 

7. Justice; ch. 33-38 (manquent 34-38) 

8. Armée: ch. 39-41 (manquent) 

9. Littérature: ch. 42-45 

10. Relations extérieures: ch. 46-49.] 

[Voir Gaspardone, p. 31-32; TVG 1938, p. 32-34]. 

* Voir Planches 3 et 4. 

29. VIET/A/Hist. 29 

Lich-triëu hiën-chircmg: phu-luc bang-grao. 

BI§*ÇPS^^g(Les institutions des différentes dynasties: supplément aux chapitres 
des Relations Extérieures). 

Manuscrit. 

Auteur et date inconnus. 

78 feuillets, 2 chapitres, en 1 fascicule (18 cm x 29 cm). 

Page de 7 col., col. de 18 caractères. 

Sous-titre: QuÔc-triëu bang-giao lue: phu-luc bang-giao. (Relations 

extérieures de la dynastie régnante: Suppléments.) 

2 parties: 
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1. (fif. 1-41) relations extérieures à partir de la 1" année de Gia-long (1802). 

IL {ff. 42-78) relations extérieures à partir de la 1" année de Minh-mênh (1820). 

30. VIET/A/Hist. 30 (1-69) 

Khâm-âinh Eai Nam hôi diên sif lê. 

(Institutions administratives du Vietnam, ouvrage composé par ordre 

impérial). 

Commission spéciale du Nôi câc (Cabinet impérial) des Nguyen. 

Commencé en 1843, achevé en 1851. 

Imprimé en 1851. 

262 chapitres, en 69 fascicules (19 cm x 30 cm), dans 11 boîtes. 

Page de 10 col., col. de 21 caractères. 

Liminaires (préface, rapport au trône, règles suivies pour la rédaction), tables. 
[Répertoire administratif de l’empire vietnamien, sur la période 1802-1851]: 

Palais impérial: ch. 1-4 
Affaires secrètes: ch. 5 
Bureau des précepteurs et lecteurs: ch. 6 
Ministère des affaires intérieures: ch. 7-35 
Ministère des finances: ch. 36-68 
Ministère des rites: ch. 69-136 
Ministère de l’armée: ch. 137-178 
Ministère de la justice: ch. 179-204 
Ministère des travaux: ch. 205-223 
Cabinet impérial: ch. 224-226 
Bureau des censeurs: ch. 227-230 

et les autres bureaux (ty, txr, phù, khô, tào, viên) au service de l’empereur et de sa 
cour (légation, trésorerie, commerce, communication, artillerie, médecine, ... collège 
royal): ch. 231-262. 

31. VIET/A/Hist. 31 (1-26) 

Khâm-dinh Dqi Nam hôi dièn sir lê tue bien. 

(Suite aux institutions administratives du Vietnam, ouvrage 
composé par ordre impérial). 

Quôc sù" quân (Bureau des Annales) 

Imprimé en 1917. 

60 chapitres, en 26 fascicules (16 cm x 28 cm), dans 5 boîtes. 

Page de 8 col., col. de 21 caractères. 

Tables. 

[Répertoire administratif de l’empire vietnamien, sur la période de 1851 à 1916]. 

32. VIET/A/Hist. 32 (1-28) 

Khâm-dinh Eai Viêt hôi dièn sw lê tue biên, hâu thiF. 

(Addenda aux suites des institutions administratives du 
Vietnam, ouvrage composé sur l’ordre impérial). 

Quôc sù” quân (Bureau des Annales). 

Imprimé en 1917. 



282 


Truong -Dïnh-Hoè 


53 chapitres, en 28 fascicules (16,30 cm x 28 cm), dans 5 boîtes. 

Page de 8 col., col. de 21 caractères. 

Liminaires (préfaces, rapports au trône), tables. 

[Répertoire administratif de l’empire vietnamien, addenda pour période de 1889 à 1914]. 

33. VIET/A/Hist. 33 (1-3) 

£>fl/ Nam dièn-lê toàt-yëu îàn-bién. 

(Nouvelle version des institutions administratives du Vietnam.) 

Par Lê Minh Yen, Trircrng Du, Dô Dure Bièu. 

Révisé par Gia-xuyên Do Vân Tâm. 

Imprimé en 1 909. 

173 feuillets, en 3 fascicules (15,80cm x 27,10cm), dans 1 boîte. Page de 8 col., col. de 22 
caractères. 

[à permuter: fascicule 3 devant fascicule 1 et 1 devant 3]. 

Titre, liminaire, table du P'' fascicule. 

[Des institutions administratives relatives à l’armée, à la justice, aux travaux, aux rites et à 
la fonction publique.] 

34. VIET/A/Hist. 34 (1-4) 

Sir giâm toàt. 

(Abrégé d’histoire de Chine) par Kuang Menben ). 

Ouvrage chinois. 

Réédité au Quôc sù- quân (Bureau des Annales) des Nguyên, en 1" année de Kiên-phùc 
(1884). 

8 chapitres, en 4 fascicules (16,50 cm x 28 cm), dans 1 boîte. Page de 7 col., col. de 
19 caractères. 

[Exemplaire incomplet: manquent plusieurs feuillets au cours des 8 chapitres. Exemple, au 
chapitre 1 (abrégé de chronologie), manquent les ff. 12-16 et 23; texte, les ff. 25, 35, 42, 45, 
46, 49, 50, 54; au chapitre 2, les ff. 1, 9, 12, 18, 27, 50, 68 etc. ...]. 

Abrégé de chronologie. Tables (ch. 1) 

Texte: De Pangu aux Ming (ch. 1-7) 

Commentaire abrégé (ch. 8) 

[Kuang Menben: titre littéraire Goulu, docteur de (1736). Voir Hummel: Eminent Chinese 
of the Ching's period, p.441]. [Ouvrage rapporté de Chine par l’ambassade de Pham Thân 
Duât, fin 1882], 

* Voir planche 5. 

35. VIET/A/Hist. 35 (1-19) 

Khâm-âinh vinh-sir phù tâp. 

(Phù [proses parallèles] sur l’histoire de Chine, composés par ordre 

impérial). 

Par Pham Thanh (1820-?), Nguyên Dire Dat et collaborateurs. 

Révisé par Phan Thanh Giàn (1796-1867), Trircmg Quôc Dung (1797-1864 et Do Quang 
Phung. 

Imprimé, date inconnue. 

54 chapitres, en 19 fascicules (16,70 cm x 28,50 cm), dans 6 boîtes. Page de 12 col., col. 
de 20 caractères. 
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[Exemplaire incomplet', manquent plusieurs feuillets à certains chapitres. Exemple, au ch. 2, 
les ff. 29-30; au ch. 5, les ff. 20 au ch. 30, f. 1 ; au ch. 49, les ff. 32-34. Des lignes illisibles, 
par exemple, au ch. 4, et au ch. 5, ff. 3, 20, etc. ...] 

Liminaire, tables, texte (ch. 1-54). 

[Personnages commentés: de Fuxi à Zhuanglie di, avec, en appendice, les trois princes Eu, 
Tang et Gui de la fin des Ming.] 

36. VIET/A/Hist. 36 (1-5) 

Quôc-triëu hircmg-khoa-luc. 

(Répertoire des lauréats aux concours littéraires provinciaux de la dynastie 
régnante [des Nguyen]). 

Par Cao Xuân Duc (1842-1923). 

Imprimé: planches gravées à la bibliothèque Long-circmg, en 1893. 

6 chapitres, en 5 fascicules (16 cm x 28 cm), dans l boîte. 

Page de 7 col., col. de 17 caractères. 

[À la 1" page, il est marqué la date de 1893, or le 4' chapitre termine avec la session de 
Tân-maô (1881, ainsi les chapitres 5 et 6 se trouvent ici en supplément, postérieurs à 1893. 
— L’ouvrage donne la liste des lauréats aux concours littéraires provinciaux de 1807 à 
1918.] 

Ch. 1 : — Introduction, tables générales, précis sur les concours provinciaux, préface, 
nombre total des lauréats, règlements sur les concours provinciaux et du 
doctorat. 

— Les sessions de Gialong dinh-maô (1807) à Minh-mênh tân-maÔ (1831). 

Ch. 2: de Minh-mênh 15* année (1834) à Thiêu-tri T (1847). 

Ch. 3: de Tir-dirc P' année (1843) à 23* (1870). 

Ch. 4: de Tir-dcrc 26* année (1873) à Thành-thâi 3* année (1891). 

Ch. 5: de Thành-thâi 6* année (1894) à 15* (1903). 

Ch. 6: de Thành-thâi 18* année (1906) à Khài-dinh 3* année (1918). 

37. VIET/A/Hist. 37 

Quôc-triëu khoa bàng-ïuc. 

(Répertoire des lauréats du doctorat de la dynastie régnante [des Nguyen]). 
Par Cao Xuân Duc (1842-1923) 

Imprimé: planches gravées à la bibliothèque Long-cirong, en 1894. 

Révisé par Cao Xuân Tiêu et Dâng Vân Thuy. 

5 chapitres, en 1 fascicule (16 cm x 28 cm), dans 1 boîte. 

Page de 10 col., col. de 22 caractères. 

[Au chapitre 4, manquent les pages SM*.] 

Au chapitre préliminaire: Préface de Hoàng Cao Khài (1892), introduction de l’auteur 
(1893), considérations générales sur les concours civils et précis historique des règlements. 
Suivent les sessions de Thành-thâi 19* année (1907), de Minh-mênh 3* année (1822) à Khài- 
dinh 4* année (1919). (Ch. 1-5). 

38. VIET/A/Gouv. 1 

ST-hoan châm-qui. 

±%.WM (Modèles de procédures et formulaires à l’usage des administrateurs). 
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Par Hoàng Hi, appellations: Thî-giang, Màc-trai, fonction: huyên âp tham-miru. 
Collection Long-circrng. 

Manuscrit, non paginé, date inconnue. 

37 feuillets, en 1 fascicule (16cm x 28 sm). 

Page de 9 col., col. de 26 caractères. 

[Précédés d’une préface générale (lab), les textes (l'’-37) peuvent se grouper sous une 
soixantaine de titres, indiquant à un administrateur provincial les erreurs à éviter et les 
procédures à suivre, avec des formulaires à l’appui, dans ses fonctions civiles et judiciaires 
(manière d’être, de voir, enquêtes, rapports).] 

* Voir Planche 8. 

39. VIET/A/Droit 1 (1-8) 

Hoàng Viêt luât-lê. 

(Codes des Nguyên). 

Fonctionnaires de la Cour [Nguyen Vân Thành, Vû Trinh et Trân Hîru]. 

Planches gravées et conservées par l’État. 

Imprimé en 1813. 

22 chapitres, en 8 fascicules (31 cm x 20 cm), dans 2 boîtes. 

Page de 1 1 col., col. de 20 caractères. 

[Comprenant la préface de Gia-long (1812), les tables générales (chapitre préliminaire) et le 
texte de 398 articles répartis en 22 chapitres précédés chacun d’une table des matières 
respectives.] 

[Traductions françaises: Aubaret, Paris, 1865; Philastre, Saigon, 1875]. 

40. VIET/A/Droit 2 (1-2) 

Quôc-triêu luât-lê toât yëu: Quyèn ha, Hïnh luât. 

(Abrégé du Code des Nguyên, Deuxième partie: Lois pénales). 

Imprimé. 

53 feuillets, en 1 fascicule (15,20 cm x 27 cm). 

Page de 9 col, col. de 23 caractères. 

[Il s’agit précisément du chapitre 2 (de ce titre), intitulé Quôc triëu hînh luât toàt yëu. quyèn 
hq (Hl^îPJftlRS^T) (Lois pénales du Code des Nguyen, 2® chapitre)]. Auteur: Cao Xuân 
Duc (1842-1923). 

[Comprenant 68 articles des lois pénales en pratique sous la dynastie des Nguyên.] 

41. VIET/A/Géo 1 (1-8) 

£)ai Nam nhât-thông chi. 

(Géographie du Vietnam). 

Cao Xuân Duc (1842-1923), directeur, et 12 fonctionnaires du QuÔc sù- quân (Bureau 
des Annales). 

Imprimé en 1909. 

17 chapitres, en 8 fascicules (16cm x 28cm), dans 2 boîtes. 

Page de 14 col, col. de 17 caractères. 

Comprenant: 

I. Liminaires: 

— Rapport au trône (1909) par Cao Xuân Duc (ff. 1-5); 
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— Règles suivies pour la rédaction. 30 clauses (1-8); 

— Tables générales (ff. 1-2) — Collaborateurs (ff. 1-2); 

4 cartes (générale, Trung-kÿ, Capitale, cité interdite) et ordre de la rédaction en 23 
points. 

IL Texte: 

17 chapitres, avec 17 cartes respectives; Kinh sir (capitale) (1), Thùra-thiên phù (2-3) et les 
11 provinces suivantes; Quàng-nam (5), Quàng-ngaî (6), Quàng-tri (7), Quàng-binh (8). 
Bînh-dinh (9), Phû-yên (10), Khânh-hoà (1 1), Binh-thuân et le dao (territoire militaire) de 
Ninh-thuân (12), Hà-tînh (13), Nghê-an (14-15) et Thanh-hôa (16-17). 

[Ainsi, cette géographie ne concerne que le Trung-Kÿ (l'Annam) sous le protectorat 
français. Elle était couramment appelée Géographie de Duy-tân.] 

42. VIET/A/Géo 2 (1-11) 

■Dai-Nam nhât-thông chi. 

‘Hlfe (Géographie du Vietnam). 

Double du précédent {VIETIA/Géo 1) mais incomplet: manquent titre, liminaires et 
chapitres 5, 10, 11, 14, 15 et 16. Au chapitre 1, Kinh-sir, manquent les feuillets de 49-fin. 

1 1 fascicules, dans 2 boîtes. 

43. VIET/A/Géo 3 (1-15) 

Bai Nam nhât-thông chi. 

(Géographie du Vietnam). 

Double du VIETlAjGéo 1 mais incomplet: manquent le titre, le chapitre préliminaire et le 
chapitre 1. 

16 chapitres, en 15 fascicules, dans 2 boîtes. 

44. VIET/A/Géo 4 

Tiên-Lê Nam-Viêt bân-dô mô-bàn. 

(Copie par décalque de l’atlas du Viêt-nam de l’ancienne dynastie des 
Lê). 

Manuscrit illustré, reproduisant en polychromie 16 cartes couvrant tout le territoire. 

29 feuillets (19 x 32 cm) non paginés. 

[Copie établie vraisemblablement au début du XX*" siècle; la facture et la calligraphie 
rappellent fortement celles des lettrés travaillant pour l’EFEO à l’époque. 

Date et lieu d’acquisition; Lyon, 1984. 

Le titre sus-indiqué n’est pas un titre réel, mais seulement une indication du copiste. Il 
figure en tête du manuscrit, où il est suivi d’une courte introduction définissant la situation 
géographique du pays, suivie elle-même d’une Table donnant la liste des 14 ThiFa-tuyên ou 
divisions administratives. Cette liste n'est pas la Table réelle; l’ordre des thira-tuyén qu’elle 
donne diffère de celui qu’on trouve dans l’ouvrage. En outre, l’ouvrage contient 2 cartes 
générales, l’une, au début, étant un plan des thira-tuyên avec tout le réseau hydro- 
graphique; la seconde, à la fin, étant une carte côtière avec la nomenclature complète des 
ports, de la Chine du sud aux abords de la Thaïlande. C’est avec cette dernière carte, qui 
porte la mention Bai Nam toàn-âô (Carte complète du Dai Nam, nom du pays au XIX® 
siècle) que nous trouvons une indication de date; «dessinée le 1®" du 8® mois de la 19® année 
Minh-mang» (= 1839). 
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C’est cette seule carte qui décrit directement les donnés géographiques du 19® siècle. Tout 
ce qui la précède dans ce manuscrit, y compris la courte introduction et la F® carte 
générale, vient de sources des Lê, c’est-à-dire d’avant le XIX® siècle. On ne peut préciser 
davantage sans étude comparative avec ces sources.] 

* Voir Planches 6 et 7. 

45. VIET/A/Reli I 

Phât-thuyët tgo-tirqmg lirqng-dqc kinli. 

(Sütra sur la fabrication des images, avec mensurations). 

Édition vietnamienne du Pratimâlaksana traduit du tibétain en chinois et commenté par 
Mgon po skyabs (lÆSTiî), mongol élevé à la cour des Qing. 

Gravée au temple Xièn-Phâp, situé près du Vân-miêu (Temple de la littérature) de Ha- 
noi. 

Préfaces de l’édition chinoise utilisée pour la regravure datées 1742 (Qianlong 7). 

69 feuillets, en 1 fascicule (21 cm x 24 cm). 

Page de 9 col., col. de 1 8 caractères. 

[. — Préface I (l-3a), Qian long 7® (1742); 

— Préface II (3a-4), Qian long 7® (1742); 

— Introduction (5-9) et Illustrations (10-15); 

II. — Traduction en nom de l’essentiel de l’ouvrage de Mgnon po skyabs (l-4a); 

— Commentaire (4b- 17a); 

III. — Tgo iirqmg lirang dqc Kinh tue bo (17b-fin). 

46. VIET/A/Reli 2 

Bâc-ninh tinh Tiên-du huyên Phù-dong tong càc xâ Phù-dong, Phù-dir thân sàc. 

(Brevets des génies des communes Phù-dong et 
Phû-dijc du canton de Phù-dong, huyên de Tiên-du, province de Bâc-ninh). 
Manuscrit, copiste et date inconnus. 

38 feuillets de texte, en 1 fascicule (21 cm x 29 cm). 

Page de 9 col., col. de 18 caractères. 

[2 parties: I. Brevets des génies de la commune Phù-dong: 19 textes, de 1633 à 1792. 
II. Brevets des génies de la commune Phù-dir^c: 3 textes de Lê Hièn-tông, datés 1754, 1767 
et 1783.] 

47. VIET/A/Litt. 1 

Diêu-liên tâp. 

(Recueil des œuvres poétiques de Diêu-liên). 

Planches gravées par Mac Vân Sào ( 1 867). 

Imprimé, 85 feuillets. 

3 chapitres en 1 fascicule. (15,50 cm x 25,50 cm). 

Page de 10 col., col. de 24 caractères. 

[Diêu-liên: la princesse Lai-dtrc, née (Nguyen) Trinh Thuân, noms publics Thùc-khanh et 
Nùr-chi, surnom Mai-am, est la 25® fille de Minh-mênh (1820-1840).] 

Liminaire (15 ff.): préfaces et commentaires de Thu'cmg-sôn (prince Tùng-Thiên), 
Trurcmg Quàng-khê (Dàng Que), Vi-dà (prince Tuy-li), Phan Lircmg-khê (Thanh Giàn). 
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Textes: Poèmes (54 ff.), partie complémentaires {14ff.) et appendice (2ff. ). 

Pour des renseignements inédits sur l’auteur, voir Do Thi Hào, in recueil collectif ian 
bàn hoc Hàn Nom (Hanoi, 1983) pp. 309-314. 

* Voir Planche 9. 

48. VIET/A/Litt. 2 (1-4) 

Thành chë thi tam tâp. 

S (Poèmes composés par l’empereur [Tix-du-c (1848-1883)]: Troisième 

recueil). 

Imprimé par le Nôi Câc (Cabinet impérial) (1888). 

20 chapitres, en 4 fascicules, dans une boîte. (18 x 29cm). 

Page de 8 col., col. de 17 caractères. 

Introduction, tables. 

Poèmes de forme ancienne et moderne, composés au cours des années 1874 (ch. 1-3), 
1875 (ch. 4-5), 1876 (ch. 6-7), 1877 (ch. 8-10), 1878 (ch. 10-13), 1879 (ch. 13-14), 1880 
(ch. 14-16), 1881 (ch. 17-18), 1882 (ch. 18-19) et 1883 (ch. 19-20). 

49. VIET/A/Litt. 3 (1-3) 

Thành chë van tam tâp. 

(Proses de l’empereur [Tm-dvre (1843-1883)]: troisième recueil). 

Nôi câc (cabinet impérial) (1888). 

Imprimé. 

14 chapitres, en 3 fascicules (16 cm x 29 cm). 

Page de 8 col., col. de 17 caractères. 

Liminaire, tables générales. 

Textes comprenant du de 1875 à 1883 (ch. 1-9); tur, vân (ch. 10); bien (ch. 11); phù, 
chiëu, dôi-liên, hoành bièn (ch. 12); sâ, thir, tân, bat, kÿ (ch. 13); sâch vân (ch. 14) et, en 
appendice, des sujets de composition donnés par l’empereur pour 7 sessions d’examens 
(1875-1880). 

50. VIET/A/Litt. 4 (1-2) 

Long Circmg van tâp. 

(Recueil littéraire de Long Cvrong) [Long Circmg; titre littéraire de Cao Xuân Duc 
(1842-1923)] 2 manuscrits (ms A, ms B). 

A. Long Cirang kinh de hành du- vàn tâp. 

2 chapitres (1 et 5), 129 feuillets dont 1 en blanc, en 1 fascicule (16 x 29cm). 

Page de 8 col., col. de 24 caractères. 

B. Long Circmg hành dir liên tâp, quyén chi tir. 

1 chapitre (le 4'), 80 feuillets dont 15 en blanc (5, 6, 11-13, 73-79), en 1 fascicule 
(15,20 X 29 cm). 

Page de 8 col., col. de 20 caractères (plus ou moins). 

[Contenu; Des textes divers — de plusieurs auteurs — dont la grande majorité est de Cao 
Xuân Duc. Comprenant, 

— au ms A; des félicitations, des rapports au trône, des remerciements à l’empereur à 
l’occasion des avancements aux grades de mandarinat, des présentations de livres 
réalisés par ordre impérial {Quôc-triëu thirc-luc, Bai Nam nhât-thông chi. Liât truyên). 
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des listes d’offrandes au trône, des hommages à l'empereur (de Kiên-phûc 1" année 
(1883) à Khài-dinh 5® année (1920). 

— au ms B: des sentences parallèles «pleurant» un père, une mère, une épouse, des amis, 
des voisins.] 

51. VIET/A/Litt. 5 

Hiromg-san hành Iritih tâp vinh. 

(Recueil de poèmes composés au cours d’un pèlerinage à Hircmg-scm 
[Hvrang-tieh]). 

Giâ-Scrn Kiëu Oânh-Mâu (1853-1912). Date inconnue. 

Imprimé, en chinois et vietnamien moderne (qùôc-ngùr). 

9 feuillets, en 1 fascicule (14 cm x 25,50 cm). 

Titre calligraphié par Ngô Thôa Viên. 

Ouvrage comprenant: 

— en chinois, 1 introduction (1^’), 15 poèmes (1-5) de l’auteur et 1 poème (de présentation), 
(6a), par Doàn-Viên Pham Vân Thu; 

— en quôc-ngù-, «Ca cành Hu-crng-san» (7-10) (Chant sur le site de Hu-cmg-scm) et la 
transcription en quôc-ngù- de l’introduction et des 15 poèmes de l’auteur. [Nota: la 
technique d’impression est la gravure sur planches, même pour les pages en quôc-ngûr.] 

52. VIET/A/Litt. 6 

Trirang Cùc-khê thù-chuyët lue. 

[Mélanges offerts à Trircrng Cùc-khêj. 

Trircmg Quang Dàn surnom Cùc-khê, recteur du Collège impérial, directeur du 
Bureau des Annales (en 1894) [et fils de Trircrag Dâng Que]. 

Imprimé par son fils Tru-cmg Quang Ÿ S en 1905. 5 -H 41 (= 46) feuillets en 1 fascicule 
(16 X 28cm). Pages de 8 col., col. de 24 caractères. [Deux feuillets laissés en blanc: 36-37]. 

Préface par Cao Xuân Duc, paginée à part (1 à 5). 

[Contenu: Instruction de l’empereur (thânh-du) rédigée par Trân Tien Hôi ®MI§(2 janvier 
1901). Supplique de Trucmg Quang Dàn demandant sa mise à la retraite (25 décembre 
1900). Remerciement, du même. Poésie d’adieu, du même: un huitain. Proses de congratu- 
lation de ses collègues civils et militaires à la Cour et dans sa province natale (fï. 7*-18'’). 
Poésies en réplique au huitain initial de Trircmg [= composées sur les mêmes rimes] par les 
grands dignitaires: le prince Hoâng-hoâ [Miên Triên] (5 quatrains), Nguyên Thuât, Dào 
Tân, Cao Xuân Duc (10 huitains, in fine), etc. 

Le titre du recueil pourrait se traduire par «Recueil du maintien de la maladresse» 
[= sur le retour aux champs que permet la retraite], par allusion à deux vers du poète 
chinois Tao Yuanming (P. Demiéville, «Anthologie de la poésie chinoise» p. 137) ainsi 
qu’aux vers, traitant du même thème, des poètes des Tang (Luo Binwang, Wei Yingwu, 
Qian Qi) et des Song (Ouyang Xiu), tous cités dans la Préface de Cao Xuân Duc (3®). 

53. VIET/AB/Litt. 7 

Nam-hài Quan-âm-phât sip-tich ca. 

(Légende versifiée du bouddha Nanhai Guanyin [Avalokitesvara des 

mers du Sud]). 

Auteur inconnu. 
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Édité par les fidèles de Hirong-sôn (1907). 

Imprimée en chinois et en nom. 

53 feuillets, 2 parties, en 1 fascicule {15 cm x 24,50 cm). 

Page de 9 col., col. de 16 et 14 caractères. 

Comprenant: 

I. Un cérémoniaire, pour le culte de Guanyin, en chinois: sur son image (lab), invocations 
jaculatoires (2-3a), sûtra relatif à la religion de Guanyin (36-76), calendrier des jeûnes et 
abstinences (8a- 11). 

IL Une légende versifiée du bouddha Nanhai Guanyin «Nam-hài Quan-âm phât sir-tich 
ca», 29 sections, en nom de mètre 6-8 (ff. 2-43). 

* Voir Planche 10. 

54. VIET/B/Litt. 8 

Phan Trân truyên trùng duyêt. 

(Le roman de Phan Trân, version revisée) 

Auteur inconnu. 

Réédition de Duy-tân nhâm tÿ (1912). 

«Transcrit sur ordre» par Dông-phong de Thân-khê. 

Imprimé, en nom. 

31 feuillets, en 1 fascicule (12 x 22 cm) 

[Au feuillet 8 déchiré, manquent 2 caractères] 

Page de 8 col., col. de 21 caractères. 

Liminaire en chinois comprenant Introduction (P) de Thiên Khàu Thùy Vù [= Vû 
Hoat] et tables (2-4a). 

Textes (4’’-31) comprenant: 

1) Des notes en chinois (haut des pages). 

2) 58 poèmes en chinois et en nom ajoutés au Phan Trân «Phan Trân thi tâng dinh» 
(milieu des pages). 

3) Le texte principal: roman de Pham Trân, 938 vers en mètre 6-8, en nom (bas des pages). 

4) Des poèmes récapitulatifs (plusieurs auteurs) au début et à la fin de l’ouvrage, 
[traduction française: M. Durand, dans collection «Textes et documents sur l’Indochine», 
vol. VII, de l’EFEO, Paris 1962, 2 tomes]. 

55. VIET/B/Litt. 9 (1-4) 

Hoa Thiên Bâo dien truyên. 

(Hoa Thiên Bâo, roman mis en scène). 

Auteur et date inconnus. 

Manuscrit. 

Pièce de théâtre en 4 actes. 

68 feuillets en 4 fascicules (15,5 cm x 29 cm). 

Page de 7 col., col. de 22 caractères. 

Table: Acte I : 23ff. 

Acte II : 20 if. 

Acte III: 14 if. 

Acte IV: llff. 



290 


Truong B'mh-Hoè 


56. VIET/B/Litt. 10 

Licâng quôc trà-hôn. 

ffiStlplil (Tromperie sur le mariage entre deux pays.) [Të et Scr (Qi et Chu)]. 

Auteur et date inconnus. 

Manuscrit en nom. 

Pièce de théâtre en 3 actes. 

69 feuillets, en 3 fascicules {16 cm x 29,50 cm). 

Page de 6 col., col. de 20 caractères. 

Exemplaire incomplet: fascicule 1, bas gauche déchiré, manquent 2 caractères à toutes les 
pages. 

Acte I : 24fr. 

Acte II : 23 If. 

Acte III: 22 ff. 

* Voir Planche 1 1 . 

57. VIET/B/Litt. 11 (1-11) 

Gia ngàu diên truyên. 

(Beau couple, roman mis en scène). 

Auteur et date inconnus. 

Manuscrit. 

Pièces de théâtre en 1 1 actes. 

403 feuillets, en 1 1 fascicules ( 1 7 cm x 29 cm). 

Page de 8 col., col. de 20 caractères. 

[Noms de personnages figurés avant chaque acte. Actes de longueurs variées (29 fî., 50 fî., 
34 ff., 36 ff., 41 ff., 37fr., 38 ff., 37 ff., 36 ff., 34 ff., et 31 ff.)] 

58. VIET/B/Litt. 12 (1-23) 

Diràng chinh Tây diên truyên. 

(Conquête de l’Ouest sous les Tang, roman mis en scène). 

Auteur et date inconnus. 

Manuscrit en nom. 

Pièce de théâtre en 23 actes. 

778 feuillets, en 23 fascicules (21cm x 32 cm). 

Page de 8 col., col. (actes 1-9) et de 7 col. (actes 10-23), colonne variant entre 22, 24 et 29 
caractères, d’un acte à l’autre. 

[Trois séries de textes différents: — sans couverture, plus récents (act. 1-8), — couverture 
jaune avec dragons, plus anciens (act. 9-10) et — couverture forte (act. 11-23). 

Acte précédé d’une liste de ses personnages, annoncé par 4 vers de 7 pieds et terminé par 
des souhaits soit de longévité à l’adresse de l’empereur, soit de prospérité à l’adresse de 
l’empire.] 

* Voir Planche 12. 

59. VIET/B/Litt. 13 

Lào bqng sinh châu dien truyên. 

(Le vieil huître produit la perle, roman mis en scène). 
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Auteur et date inconnus. 

Manuscrit en nom. 

Pièce de théâtre, 2 actes, en 1 fascicule de 39 feuillets (16cm x 29cm). 

Page de 8 col., col. de 22 caractères. 

[Texte mutilé au bas des pages: 

Acte I, (18 ff.), sur 5 colonnes, 10 caractères perdus pour chacune des pages; et sur 2 
colonnes, 4 caractères perdus pour chacune des pages. 

Acte II (21 flf.), sur 1 colonne, 2 caractères perdus pour chacune des pages; et sur 5 premiers 
feuillets, texte mutilé au milieu de la page, perdant 2 caractères pour chacune des pages.] 

60. VIET/B/Litt. 14 (1-3) 

Dinh Liru Tù diên îruyên. 

(Dinh Liru Tù, roman mis en scène). 

Auteur et date inconnus. 

Manuscrit en nom. 

Pièce de théâtre en 3 actes. 

67 feuillets, en 3 fascicules (16,60 cm x 30 cm). 

Page de 7 colonnes (fascicules 1-2) et de 8 colonnes (fascicule 3), colonne de 18 
caractères. 

* Voir Planche 13. 

61. VIET/B/Litt. 15 (1-100) 

Tây du kÿ [diên truyênj. 

Cï^(®3 (Le pèlerinage à l’Ouest [roman mis en scène]). 

Auteur et date inconnus. 

Manuscrit en nom. 

Pièce de théâtre en 100 actes. 1207 feuillets, en 100 fascicules (29 cm x 16 cm, fasc. 2, 4, 
28, 31 ; et 20 cm x 30 cm, les autres). 

[On lit: 

— à la P® page, fascicule 1, «Ce roman Tây du kÿ compte 100 actes, tous les 5 actes liés en 
1 fascicule, l’ouvrage comprend 20 fascicules». 

— à la P® page de couverture, fascicule 5, «L’ouvrage Tây du kÿ au complet compte 100 
actes. Manquent les actes 1, 2, 3, 4, 10, 11, 12, 13, 15, 16, 17, 28, 29, 30, 31, 32, 40. 
À l’acte 72, il manque des pages.» 

En l’état actuel, le manuscrit compte 97 actes. Manquent les actes 13, 29 et 30, mais 
existent, en double, les fascicules (actes) 72 et 100. Au fascicule 53 (acte 53), la mi-hauteur 
des pages est mutilée, côté extérieur et manquent ainsi 7 caractères à chaque page. 
L’exemplaire demeure donc incomplet. 

D’autre part, les 2 actes 72, de même contenu, diffèrent par l’écriture de certains mots et 
par les 2 vers qui terminent chaque version. 

Dans l’ensemble du texte, on trouve des indications pour la scène et des corrections 
d’écriture sur des bouts de papier superposés aux erreurs. 

Enfin, les fascicules sont de provenances variées.] 

62. VIET/B/Litt. 16 

Ngtf-chë vû hoa-âàng tân-khûc. 

(Nouveau chant pour la danse des lampions, composé par l’empereur). 
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Auteur et date inconnus. 

Manuscrit. 

8 feuillets, en 1 fascicule (17 cm x 29 cm)* 

Page de 8 col, col. de 20 caractères. 

[Après la présentation des 2 chœurs d’immortels (la), le coryphée entonne (lab), suit le 
dialogue (lb-8a) entre les danseurs (Bâi et Bâc ) jusqu’au chant final (8a).] 

63. VIET/B/Litt. 17 

Hoài Nam ky. 

(Chant de nostalgie du Sud). 

Hoàng Quang (Thai Dircmg) [vers 1777]. 

Manuscrit en nom. [avec notes explicatives en chinois] 

25 feuillets, en 1 fascicule (31cm x 20cm). 

Page de 8 col, col. de 19 caractères. 

[Long récit versifié de 670 vers en mètre 6-8, mêlé de huitains, sur les troubles survenus au 
Sud dans la seconde moitié du 18' siècle.] 

* Voir Planches 14 et 15. 

64. VIET/B/Litt. 18 

Tir hài dông xuân dien truyên. 

(Le printemps règne dans les quatre mers, roman mis en scène). 

Auteur et date inconnus. 

Manuscrit en nom. 

Pièce de théâtre. 

29 feuillets, en 1 fascicule (21cm x 32,50 cm). 

Page de 7 col, col. de 21 caractères. 

[En début, noms des 22 personnages. Texte commençant avec un distique en chinois: 
«Nam Bâc Dông Tây hân phùng thinh dièn 
Thuyën quyên hâo kiêt cong khânh -Dông xuâm» 
pour finir avec un autre: 

«Ngvràng Kim dure phôi càn khôn dai 
Tarn chùc Nghiêu phong bâch thë co"».] 

* Voir Planche 16. 

65. VIET/B/LItt. 19 (1-3) 

Tic Thâng [diên truyên]. 

WIÊ- (La légende de Tir Thâng [mise en scène]). 

Auteur et date inconnus. 

Manuscrit en nom. 

Pièce de théâtre en 3 actes. 

39 feuillets, en 3 fascicules (15,50 cm x 29 cm). 

Page de 7 col, col de 23 caractères, avec des notes en petits caractères nôm. 

[Chaque acte est précédé d’une liste des personnages respectifs et introduit par 2 vers de 7 
pieds en chinois. 
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Au début du 3® acte, se trouve marqué le titre complet de Touvrage «Tir Thâng dièn 
truyên» (de tam hôi).] 

* Voir Planche 17. 

66. VÏET/B/Litt. 20 (M) 

Hoàng Viêî xuân thu. 

(Printemps et Automne du Viêtnam). 

Auteur et date inconnus. 

Manuscrit. 

Pièce de théâtre en 40 actes. 

2 chapitres, en 2 fascicules (18 cm x 26 cm). 

Page de 7 col., col. de 26 caractères. 

Chapitre I, 82 feuillets, en 21 actes (1-21). Chapitre II, 69 feuillets, en 19 actes (22-40). 
[À la fin du 40® et dernier acte, on lit: «On ignore ce qui va arriver, mais on le saura à Facte 
suivant». Donc, exemplaire incomplet (?). 

Le chapitre I commence par 4 quatrains puis vient la légende présentant les personnages. 
Chaque acte s’annonce et se termine par 2 vers de 7 pieds. 

Des poèmes de 7 pieds se retrouvent souvent à l’intérieur des sections.] 
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PECHEURS ET EDUCATION 

Conséquences sociales du développement à Lamalera 
(Nusa Tenggara, Indonésie) 

R. H. BARNES 


Le village de pêcheurs de Lamalera - le seul village d’Indonésie à pratiquer la pêche au 
cachalot ~ a connu près d’un siècle de transformations sociales imposées de l’extérieur, parmi 
lesquelles on compte l’éducation, le christianisme, la réorganisation administrative, l’amélio- 
ration des transports et l’impact pendant trois années consécutives d’un projet intensif de 
l’Organisation des Nations Unies pour l’Alimentation et l’Agriculture (FAO). Les effets 
cumulatifs qui en ont résulté paraissent avoir soumis l’économie traditionnelle à une forte 
pression et auraient ainsi fait obstacle à la croissance du village. Les conséquences de 
catastrophes naturelles sont de même à prendre en compte. Cependant, le déclin apparent de 
la vigueur du village peut tout aussi bien être attribué à la réussite de la communauté lorsqu’il 
s’est agi de s’adapter au changement: les villageois parviennent de mieux en mieux - en 
s’exilant - à obtenir des postes dans les secteurs modernes de l’économie et de l’Etat, et 
délaissent de ce fait les vieux modèles. 

Cet article analyse les tenants et les aboutissants de cette situation paradoxale. Il suggère 
que ce qui est arrivé à Lamalera est un reflet des transformations survenues à plus haute 
époque dans l’ouest de l’Indonésie et pourrait fournir le modèle d’un processus à venir dans 
l’Est Indonésien. Des transformations planifiées au niveau régional ou national continueront 
à avoir des effets prononcés à l’échelle locale, plus peut-être que des projets de développement 
géographiquement circonscrits. 



ABSTRACT 


EDUCATED FISHERMEN 
R. H. BARNES 


The fishing and whaling village of Lamalera, Indonesia has experienced nearly a hundred 
years of externally induced social change, including éducation, Christianity, govemraental 
reorganization, improved transportation, and an intensive three year project by the Food and 
Agricultural Organization. The cumulative effects of these changes hâve brought the tradi- 
tional economy under severe pressure and curtailed the village’s growth. Natural events hâve 
also had adverse conséquences. Yet the apparent décliné in village vigor may just as well be 
attributed to the community’s success in coping with change. Villagers are increasingly 
making their way into positions in the modem economy and State, leaving older patterns in 
décliné. This article explores the background to this paradox and suggests that what has 
happened in Lamalera parallels transformations which occurred somewhat earlier in western 
Indonesia, while perhaps exhibiting a pattern which eventually may become more comraon in 
eastern Indonesia. Planned and consciously directed transformations on a régional and 
national scale will continue to hâve pronounced local effects. 


Research in Lamalera was conducted under the auspices of the Lembaga Ilmu Pengetahuan Indonesia and 
supported in 1970 by the National Science Foundation of the United States, in 1979 by the World Wildlife Fund, and 
in 1982 by the Social Science Research Council of Great Britain. The World Wildlife Fund project in Lamalera was 
conducted by a team led by Mr. Durant Hembree and included Ir. Saddon Silalahi and the author. The 1982 visit was 
sponsored by Fakultas Sastra of the Universitas Indonesia, Jakarta. The 1982 team included Professer Dr. Gregorius 
Keraf and Dr. Ruth Bames. I express my gratitude to ail persons and agencies who hâve assisted this research, to the 
Arsip Nasional, Jakarta and to the Indian Office Library, London for permission to consult documents, and to the 
World Wildlife Fund for permission to publish the photographs. 

This paper was delivered as a Munro Lecture at the University of Edinburgh May 3rd, 1984. 1 thank Professor 
J âmes Littlejohn , the Munro Lectureship Committee and the University of Edinburgh for their hospitality . 



EDUCATED FISHERMEN 

SOCIAL CONSEQUENCES OF DEVELOPMENT 
IN AN INDONESIAN WHALING COMMÜNITY 

PAR 

R. H, BARNES 


In July, 1982 1 made my third trip to Lamalera, a village perched precariously on the rocky 
slopes at the foot of the lightly active Labalekang volcano on the southem coast of the eastem 
Indonesian island of Lembata. Having briefly visited them in 1970 and also returaed for three 
months in 1979 as part of a team sent by the World Wildlife Fund, I wished in 1982 to carry 
through a long planned and much delayed study of an economy partly based on the hunting of 
cetaceans, including sperm whale. I expected to encounter changes over the twelve years of 
my acquaintance with the community. Nevertheless I was not entirely prepared to fînd in 
1982 a village noticeably less committed to, less confident in, and to an extent even defeatist 
about, an ancient and unique way of life, full of appeal felt not only by outsiders, but also by 
the people of Lamalera. 

Mair has written (1984: 11-12) conceming development that anthropologists are more 
likely to offer wamings than advice and that such wamings are usually the fruit of studies 
made after the event. I hâve published (1984) my own post facto wamings about a Lamalera 
Project. In this article I wish to take a long term and broader view of their expériences. Since 
their fishery is linked to subsistence and barter exchange, there are no middlemen. Pressures 
of change hâve been of a different kind than those described by Firth (1981) and Fraser 
(1960). There are parallels as well as contrasts of varions kinds with the studies by Klausen 
(1968), Alexander (1975), McCay (1981) and the articles in Smith (1977). 

Lamalera is situated on one of four islands in the East Flores Regency of the province of 
East Southeast Islands (Nusa Tenggara Timur), Indonesia. The village shares a common 
language and culture with the Lamaholot, who inhabit Lembata, Solor, Adonara and eastem 
Flores. In several respects it is untypical of the area. According to Lamalera traditions, raost 
of the clans of Lamalera corne from outside, although like the other Lamaholot their 
traditional social structure is organized by patrilineal descent and asymmetric prescriptive 
alliance. It has no agricultural land of its own, though some villagers hâve obtained land 
nearby. Lamalera is a fishing village in a région where most communities support themselves 
by subsistence agriculture. It is one of only two villages in Indonesia that hunt whales, and 




MAP lî The Solor Archipelago 



Educated Fishermen 


299 


indeed the only one that takeson the powerful sperm whale. Today itseconomy isan unusual 
mixture of traditional and introduced factors. Conversion to Christianity, training in crafts, 
and éducation hâve brought new attitudes and opened new opportunities, many of which are 
now institutionalized. Though in general they hâve been quite open to change, not ail of their 
expériences hâve been happy ones. A recent development project was iargely a failure 
(Barnes 1984). Villagers often express a fairly well founded scepticism about the conséquences 
of this and other innovations within the last hundred years of their history. Because of its 
relative prominence in the pre-independence political structure of the regency, Lamalera 
experienced many of the twentieth-century transformations sooner than other communities 
on the island. It is untypical with a différence; many of the ways it differs from surrounding 
communities resuit from changes affecting the area generally but which started sooner or had 
greater impact in Lamalera. In some ways it is still ahead of its neighbors, and these 
influences play a part in explaining why a hunting and fishing way of life which in 1970 was still 
vigorous and successful appeared in 1982 to be seriously threatened. 

Lamalera traditional history présents a picture of a frequently changing past. While many 
mountain communities regard their ancestors as having emerged from the earth or descended 
from the sky at the présent or nearby locations of their villages, most clans of Lamalera 
believe their ancestors to hâve corne from outside. The closely related core clans dérivé from 
ancestors who are said to hâve followed a fairly detailed itinerary from central Sulewesi east 
to Seran through the arc of the islands in the Southern Moluccas and back west to a pair of 
islands just east of Lembata. These islands sank in a natural catastrophy, and the ancestors 
fled moving through a sériés of sites in Kédang and then along the south coast of Lembata 
until they reached Lamalera. Although they were refugees, their legend describes a sériés of 
mythically motivated transfers of political status with the original inhabitants leading to the 
political dominance exercised by Lamalera by the end of the nineteenth century. Other 
changes implied are the acquisition of iron harpoons from landbased p>eople and the expansion 
of the fleet and fishery over centuries as Lamalera attracted new immigrant clans. 

The fairly complex local oral history compares with the nearly complété absence of 
documentary référencés to Lamalera until the latter part of the last century. In 1849 
Temminck (vol. 3, 187) wrote correctly that Lembata was then a completely unknown land, 
just a blank space on the map of the world. There is a striking contrast between the rather rich 
documentation of almost continuons European contact with neighboring Solor, Adonara and 
Flores since the first Portuguese expédition to the Moluccas in 1511 and the nearly total 
absence of historical information about this large and obvious landmark on the sailing route 
between Timor and Flores, past which Portuguese and Dutch ships voyaged for centuries 
without stopping. Early référencés to the island rarely mention more than place names and 
never give the impression of being based on fîrsthand knowledge. 

An anonymous Portuguese document of 1624 (see Fundaçâo . . . 1956; 487) describes the 
islanders of Lewoleba, that is Lembata, as hunting whales with harpoons for their oil and 
implies that they collected and sold ambergris at Larantuka. This rare early report (later 
repeated Verbatim by Lucas de Santa Catharina in his fourth part of the history of the 
Dominican order 1733; 793) confirms that their whaling is ancient and proves that it antedated 
by nearly two centuries at least the appearance of American and English ships hunting sperm 
whales in these waters in the first years of the nineteenth century. Lamalera is raentioned by 
name for the first time in connection with the flight of two Dominican priests there from 
nearby Lamakera, Solor in 1621. 
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Direct European control did not corne until 1910, when Captain J. D. H. Beckering and a 
company of troops visited the island to confiscate firearms and register the population — a 
rather late incident in the process of expansion and consolidation of Dutch East Indies 
possessions at the end of the nineteenth century and beginning of the twentieth. This 
intervention derived from general policy decisions of the Netherlands-Indies government 
and reflected no concrète interest in the région. At that time the island was divided into 
various districts most of which were subject to the Raja of Adonara or the Raja of Larantuka, 
Flores. The Dutch maintained treaty relationships with minor principalities on Solor and 
Adonara from 1613. Their involvement with Larantuka began in 1851, when in return for a 
loan of fl 80,000 to the government of Portuguese possessions on Timor they acquired the 
right to station a military garrison there. This loan led to a sériés of negotiations that 
eventuated in a treaty of 1859 in which Portugal ceded her possessions on Flores, Adonara, 
Solor and Lembata to the Netherlands-Indies. 

The social geography of Lembata has changed greatly in the seventy years since Beckering 
arrived. Beckering estimated a population of 31,000 to 32,000 on the island of 1266 kl. sq., 
giving a population density of 25 persons per square kilometer. By 1980 the island’s population 
had increased to over 85,000. The 1980 census estimâtes the population density of the island 
as 67.4 persons per square kilometer. Beckering commented (1911: 189) on the strange fact 
that in 1910 a great proportion of the population lived on the slopes of the four highest 
mountains: Ujoléwun in Kédang, Ili Wariran or Lewotolo on the north coast, Ili Mingar in 
the West and the highest Ili Labalekang in the south above Lamalera. The rest of the 
population lived on the high plateau above Labala on the Lerek peninsula to the east of 
Lamalera or in the mountains of Lewoleba. The extensive low plains that exist in various 
places were completely uninhabited. This distribution of population responded to the need to 
find easily défendable village sites. There were only a few villages along the coasts, among 
them Lamalera and nearby Labala to the east. The protected bays of the north with good 
harbors providing access by sea to low lying and relatively fiat and easily cultivable land did 
not at that time attract populations more concemed about exposure to attack and pillage by 
pirates from the sea and local enemies on land. Baron van Lynden (1851: 319) wrote in 1851 
that Kédang, Lamalera and Kawela on Lembata could only be reached by perahu and that (p. 
322) Lembata was marked by a division between Coastal and mountain dwellers. Only those 
at the coast, as in Kédang (Kalikur) and Lamalera, were less shy and more used to the 
company of strangers than the mountain peoples. 

In 1910 the head of Lewoleba district in the north lived at the village Lewokukun, 
occupying a mountain redoubt of extremely difficult access. The original village of Lewoleba 
had once been situated doser to the sea, but had been completely laid waste by inhabitants of 
a village in the more northerly Lewotolo district that was subject to the Raja of Adonara 
(Beckering 1911: 188). Beckering moved the village of Lewokewe from the mountains down 
to the shore and renamed it Lewoleba, thereby founding what since World War II has grown 
into the governmental and commercial center of the island and the principal establishment of 
the Catholic mission (Munro 1915). In Labala each of the clans lived enclosed within heavy 
palisades, made higher and strengthened with thomy bambu duri (^Bambusa blumeana Bl. 
ex. Schult. f.). The complex of the Raja of Labala was similarly surrounded. Lamalera was 
not then palisaded (Beckering 1911: 188-190), though it had once been enclosed by fences of 
stone and cactus (van den Windt 1936: 198). 
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Beckering observed that anchorage in front of Labala is poor because of the rough surf. For 
the same reason Engbers (1906: 12) said that steamboats could not be used to reach 
Lamalera. Traffic in and out of these Coastal locations was entirely by means of boats small 
enough to be pulled ashore. The possibility of reaching Lamalera from the north by cutting 
across the island had not yet been explored by 1906, although even then there was a network 
of footpaths leading from village to village across the island. In the 1930s van den Windt 
( 1936: 199) commented on the extraordinary difficulty of working on Lembata. In particular 
the South was completely mountainous and then lacked roads. He described travel over the 
trails, sometimes impassable even to horses, as a constant jumping from rock to rock. At that 
time there was a good road along the north coast, suitable for motorcycles. In the 1960s this 
road was mostly disused, but it now carries motorized traffic and is currently being blacktopped 
with support from the World Bank. Nevertheless in the 1930s the north was still very thinly 
populated. It was the south which was most heavily settled, and villages were never separated 
by more than an hour's walk. 

Looking back from the perspective of the 1980s, it may seem strange that the earliest 
mission interest focused on the fairly inaccessable south coast village of Lamalera. Relative 
population density was not at first a considération. Both Lewoleba and Lamalera owed 
allegiance to the Raja of Larantuka. The raja was Catholic and Larantuka was an ancient 
locus of the religion from the sixteenth century. Naturally Larantuka was also the principal 
base of the late nineteenth-century mission. In the traditional scheme of Larantuka govern- 
ment, the head or kakang of Lewoleba held more prestige than the kakang of Lamalera. 
Furthermore Lewoleba bay offers far more comfortable harborage. Perhaps though the 
inaccessible location of villages made Lewoleba district less appealing to the undermanned 
Jesuit mission. An attraction of Lamalera was that the villagers were seamen with their own 
boats who periodically visited Larantuka and at one time also Timor. Mission attention 
would hâve been drawn to Lamalera when in October, 1883 one of its boats (“5/7/ Ténà") 
carrying tribute to the Raja of Larantuka was attacked in the Solor Strait and eleven of its 
occupants killed by people from the Moslem village Lamakera — a village which in the 
sixteenth century was itself Catholic (Hagestein 1883). 

Raja Bai Palembang of Lamakera and his Temukung Melang were deposed from office in 
January, 1884 and exciled to Kediri and Malang, Jawa, respectively. In the same year 
missionaries announced their intention to extend their activities to Lamalera (Grève 1884). 
On 8th and 9th June, 1886 two Jesuits, J. de Vries and Cornélius ten Brinck, returning to 
Larantuka from Kupang, Timor stopped at Lamalera, having informed the govemment of 
their plan to do so (van den Windt 1936: 197; Greve 1886). They brought with them Don 
Lorenzo Oesi Diaz Vieira Godinho, crownprince of Larantuka. His influence enabled the 
missionaries to baptize immediately three hundred children and to obtain permission to take 
three boys to their school in Larantuka (Windt 1936: 198). [The baptismal book in the village 
shows they baptized 104 on the 8th and 117 on the 9th.] The school in question had been 
founded by a missionary in 1865 (Chijs 1879: 36). In 1886 it was the only school in the islands 
and catered to 160 boys and girls. 

On 30th September, 1887 ten Brinck retumed to Lamalera for a longer stay. Since there 
was as yet no housing available for the missionary, the mission workshop at Larantuka 
prefabricated one to be sent after him. Meanwhile he slept in one of the boat sheds at the 
beach, at the back of which on a shelf the clan owning the boat then kept the skulls of its 
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ancestors. Brinck retumed to Larantuka at the beginning of December having increased the 
number of school children to ten and the number of baptized Christians to three hundred 
sixty. The govemment discouraged a return in 1888 because of troubles in the Solor Strait. 
Lamahala, Adonara and Lamakera, Solor had attacked the village of Boleng on Adonara, 
killing forty-seven people and capturing sixty-two. The Dutch gunboats “Prins Hendrik” 
and “Benkoelen” retaliated in November by bombarding Lamahala, Menanga (on Solor), 
Lamakera, and the victimized Boleng (Wichmann 1891: 265-265). During a visit of a little 
over a month in 1889, ten Brinck baptized another one hundred seven children. He died in 
1890. The Jesuits lacked personnel to do anything more thereafter than make a few visits to 
the village. The school at Larantuka however continued to train Lamalera boys. They were 
educated as catechists, school teachers and carpenters. 

When the Dutch moved into the island in 1910 therefore there were already educated 
persons from Lamalera, and by 1915 a mission school had been established in the village 
(Munro 1915). They were then the only Catholics on Lembata. There were Moslems at 
Dololong and Kalikur, Kédang and at Labala, which indeed had been Moslem as early as the 
beginning of the seventeenth century. Govemmentally Lamalera constituted one of the 
Démon Lewo Pulu, ten Demong districts, which were subject to the Raja of Larantuka. The 
head of each such district bore the title kakang. Directly subordinate to the Kakang of 
Lamalera were the village heads of the twenty-six villages in his district. To the west of 
Lamalera was Mingar district, subject to the Raja of Adonara, and to the east the independent 
rajadom Labala. The only other région on the island owing allegiance to Larantuka was 
Lewoleba. Each of the islands was divided into the lands attached to Larantuka, described as 
Démon, and lands under a loose alliance of petty rajas, including Adonara, designated Paji. 
The Demon-Paji split is backed by legend and is documented by the first European visitors in 
the sixteenth century (Amdt 1938). It reflected military alliances and hostilities which were 
still active in 1910. 

In 1910 the Kakang of Lamalera was Dasi Dasi, sometimes known as Yosef RajaMuda. He 
had been given the title of Raja Muda, a sort of second raja, by Lorenzo Oesi Diaz Vieira 
Godinho, who on September 14th, 1887 had succeeded as Raja of Larantuka. Lorenzo, or 
Raja Oesi, as he was known locally, was described by the Résident of Kupang at the time as a 
pet of the mission, more interested in getting his subjects to church regularly, than in 
govemment (Villeneuve 1888). Lorenzo had a turbulent reign, which ended July Ist, 1904 
when he was arrested by the Résident in Larantuka and later imprisoned in Yogyakarta, Java 
where he died in 1910 (Eerde 1923). Before the Dutch arrived, Dasi Dasi led a successful war 
in defense of the mountain village Puor. The offending villages were plundered and burat, 
and many of the inhabitants were killed. Many children were captured and taken to Lamalera 
as slaves. The Dutch quickly replaced Dasi Dasi with his son Mikael Molan, a former student 
in the mission school, who served as Kepala Haminte (district head) from 1911. They also 
ordered the children retumed to their villages. 

After World War I, the new Divine Word Society replaced the Jesuits and quickly 
expanded in numbers and activities. Bernard Bode, who had been a missionary in Togo, 
Africa where the English made him a prisoner of war, arrived in Lamalera in 1920, where he 
was to be permanently stationed. There were then already three hundred adults and four 
hundred children who were Christians. Within three years Bode expanded the number of 
Christians on the island to one thousand two hundred. He also expanded his activities to 
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include other villages on the south of the island. By 1925 Bode claimed only a single 
“heathen” remainedin the village (Bode 1925; 113). The mission erected a new house for the 
missionary and a large church in 1920. Bode built chapels in varions parts of the village, 
buried the ancestral skulls and dug up the holy stones, nuba nara, which he buried in the 
foundations of his new church. These activities provoked opposition. Villagers daim that the 
leading men insisted the fish would flee, if Bode moved the stones. Apparently threats were 
made against his life. Fortunately for him the first day after the stones were moved every boat 
caught something. Bode wrote (1925; 130) that some of his converts continued to make 
offerings on the stones when they were unsuccessful in fishing. To provide an alternative, 
Bode held a mass at the beach and solemnly blessed a boat. However, the boat then failed to 
catch anything for the next four days, and the native priests (three men who had been among 
the children baptized in the 1880s) renewed their efforts to get the villagers to retum to their 
older form of worship. Thereafter the boats spent two months at Lewotobi, Flores and 
returned heavily laden with fish . Bode announced in church that from then on anyone who 
was guilty of idolatry or heathenish superstitions would no longer be allowed to participate in 
the Holy Sacrements. He called ail men in the church to the altar and made them swear to give 
up ail heathenry. Without exception, they did so. The catch that year was especially good, 
which made an impression on the villagers. The fifty to seventy non-Christians in the village, 
including old men, allowed themselves to be converted. By 1923 two of the three native 
priests had converted. Bode brought an end to blood offerings and got the women to wear 
blouses. In 1926 he received a chaplain as assistant. In the same year the second station was 
opened at Lewoleba. 

In the intervening years circumstances hâve changed greatly. Schooling and mission 
activities expanded steadily prior to World War II, answered by a somewhat weaker response 
from Islam. The 1980 census does not even allow déclaration of religions persuasion other 
than Moslems, Catholic, other Christian, Hindu or Buddhist. The discrepancy of nearly three 
thousand seven hundred (nearly ail in Ili Api and Kédang on Lembata) between the total 
population of the East Flores regency and the total declaring religious allegiance should not 
be regarded as a true indicator of the strength of traditional orientations. Around Lamalera, 
even native priests who perform essentially pagan ceremonies are at least nominally Catholic 
and do attend church. Nevertheless in 1980 twenty-two percent of the island’s population was 
reported as Moslem, seventy-three percent as Catholic, less than one percent as Protestant, 
while four percent were undeclared, which means implicitly acknowledged as traditionalists 
or “pagans.” Lamalera is entirely Catholic. 

Since 1910 Lembata has experienced the same major political upheavals that hâve influenced 
the rest of Indonesia. Following consolidation of Dutch military and government control, 
there were the Japanese invasion (1942-45), the attempt of the Dutch to retum and establish 
a fédération of puppet States, the successful Indonesian révolution, and the violent coup of 
1965 and its aftermaths. 

When the Dutch took over, Lamalera was in advance of the rest of the island in political 
standing with the Raja of Larantuka, relative sophistication, éducation and expérience with a 
World religion. Its rugged and rather isolated position made it unsuitable as a center of 
administration, but when the Kakang of Lewoleba died in 1914 without an adult successor, 
the Dutch tumed to a younger brother of the Kakang of Lamalera to act as Kakang of 
Lewoleba district, the administrative center for which was located at Hadakewa near the 
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middle of the north coast. Hadakewa remained the govemment's capital for the island 
throughout the Dutch and Japanese period. Today it is little more than a village and a few 
stores. Lewoleba is now the site of principal government offices, the main mission station, a 
hospital, post office and recently built market place. There are daily motor boat connections 
between Lewoleba and other islands, and the limited motor transportation on land originales 
there. As a thriving town it attracts population from elsewhere on the island. 

In the meantime Lamalera has gradually lost its relative dominance. Lamalera district 
continued as a local Haminte administered by a hereditary kakang until 1962. Thereafter 
there was a transition period from hereditary government until 1%7, when a government 
appointed camat or district head took over. The camat normally cornes from outside the 
région. Lamalera district has been joined with its neighbor Kawela into a new Kecamatan 
Naga Wutun, whose boundaries no longer reflect the division between the former realms of 
Larantuka and Adonara, nor the traditional division between Démon and Paji. The capital of 
the kecamatan is at Loang on the northwest coast of the island, a settlement which did not 
exist until recently. Today Lamalera is not just eut off physically, it has also lost its political 
influence in the hinterland. Furthermore the historical Lamalera village is now divided into 
two separate villages, with self-sufficient govemments; and each of these villages incorporâtes 
hamlets formerly independent of Lamalera. 

By 1980 the island’s population had increased to more than two and a half times the 
estimate of 1910. Since 1931 the regency and the province hâve doubled, and the island nearly 
so, while the settlement (as opposed to the district) of Lamalera has added a mere thirty-eight 
percent of its 1931 size (see Tables 1, 2, and 3). Over the same period the south of the island 
has lost in relative numbers to the rapidly growing north. In contrast Lewoleba district, which 
contains the island’s capital, has grown to nearly three times its numbers in 1931 and 
comprises twenty percent as opposed to twelve percent of the island's total. Naga Wutun has 
declined relatively from twenty-two percent to a mere sixteen percent. In sumraary, during a 
half century of substantial population growth for the district, the island, the regency and the 
province, Lamalera village virtually stood still. Also the district grew more slowly than the 
island, the island than the regency and the regency than the province.* 

This record might suggest a pattern of extreme backwardness, which by no means fits the 
facts in the village. Not only hâve persons from the village been exposed to elementary 
éducation for nearly a hundred years, but today schooling is available in Lamalera from 
kindergarten through junior high school. There is a large, modem Catholic church, built by 
funds donated by West German sources. A male nurse and his staff mn a dispensary. Today 
motor boats taking passengers to and from other islands call at the village twice a week. It is 
even possible for trucks and motorcycles to reach a village in the mountains under an hour’s 
walk away from Lamalera. They hâve been récipients of development aid of varions kinds, 
and in 1973-1975 the Food and Agricultural Organization ran a project there intended to 
modernize the fishery (Bames 1984). 

The local explanation for the relative stagnation of population numbers isthat persons who 
hâve received éducation leave the village for jobs elsewhere. Indeed villagers often complain 
that modem youth would rather become government clerks than take up useful occupations 

‘ Nusa Tenggara Timur has the 21st fastest growth rate of the 27 provinces of Indonesia and the 1.3th greatest 
density (57/kl. sq.), with 2.03 per cent of the nation’s population on 2.49 per cent of its area (Biro Pusat Statistik 
1981a). 
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Table î: Population Changes Lembata 193 Î-Î98D 


District 


1931 


District 


1980 



Population 

Percent 

Males/ 


Population 

Percent 

Maies/ 




100 Females 




100 Females 





Labatukan 

(7701) 

(9) 

(107.0/100) 





Perwakiîan 

Labatukan 

(9211) 

(11) 

(78.0/100) 

Lewoleba 

5817 

12 

94/100 


16912 

20 

92.0/100 

Labala 

6631 

14 

96/100 

At a Dei 

11397 

13.5 

71.0/100 

LAMALERA 

(7420) 

(16) 

(93/100) 





Kawela 

(28%) 

(6) 

(94/100) 






10316 

22 

93/100 

NAGAWÜTUN 

13852 

16 

80.0/100 

Lewetolo 

8077 

17 

94/100 

Ile Ape 

14461 

17 

65.0/100 





Omesuri 

(13021) 

(15) 

(78.0/100) 





Buyasuri 

(15656) 

(18.5) 

(84.0/100) 

Kedang 

16319 

35 

96/100 


28677 

33.5 

81.0/100 

TOTAL 

47160 

100 

95/100 

TOTAL 

85299 

100 

78.5/100 


Source: Biro Pusat Statistic 1981b, Seegeler 1931. 


Table 2: Lembata, 1980 Population Expressed as a 
Percent of 1931 Population 


District 

Percent 

Labatukan + Perwakiîan 


Labatukan 

291 

Ata Dei 

172 

Nagawutun 

134 

Ile Ape 

179 

Omesuri + Buyasuri 

175 

Total Lembata 

181 


Table 3: Population Changes 1931-1980 for Province, Regency and Island 



1931 

1980 

1980 as % of 1931 

Nusa Tenggara Timur 

1,343,000 

2,737,166 

204 

Flores Timur 

130,951 

257,687 

197 

Lembata 

47,160 

85,299 

181 
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or put their skills to the benefit of the village. The first jobs which drew men from the village 
were teaching, carpentry and the ministry. For a period when the first schools were being 
introduced, most school teachers in the islands derived from Waibalun near Larantuka, 
Flores and from Lamalera. The first génération of teachers hâve now retired (see Piskaty 
1964 for a history of éducation in the province). Some hâve retumed to Lamalera, but others 
hâve permanently settled elsewhere. Itinérant employment as craftsmen and carpenters has 
been available equally long. Much of the building work in the regency was carried out by 
Lamalera carpenters, and today they regularly contract such work, especially on the larger 
scale construction projects now being introduced by the national govemment. School teachers 
and workmen rarely completely eut their des with the village, but their occupations entail 
extended absences from home, sometimes for years, leading to dual résidences which easily 
shade into permanent settlement elsewhere. An elite hâve made their way into the professions. 
Lamalera has produced a university professer, a medical doctor, a general, a publisher, as 
well as priests, nuns, newspapermen, businessmen, members of the State assembly, govern- 
ment clerks and many school teachers. 

The traditional side of the Lamalera economy concems almost exclusively obtaining a 
livelihood from the sea. The main exceptions are weaving fine tie-dyed cloth used in marriage 
exchanges and coarser pièces used as clothing (Bames, Ruth 1984), calcining coral to obtain 
lime, and boiling brine for sait. Each of these activities is among the primary contributions of 
women, though men help in various ways, but the main économie contribution made by 
women is carrying fish and méat to markets or mountain villages to barter for agricultural 
goods. Fishing and hunting take place in different times of the year in different ways. The 
principal season for active large scale fishing, during which crews of nine to fourteen men put 
out to sea in ten meter long boats on most weekdays, is from around the beginning of May 
until, in most years, October (see Bames 1974, 1980 and 1985). In 1982 the large boats 
stopped going out in raid-September. During the remaining part of the year, until the rainy 
season starts in December, much time is spent on land-based activities, such as house building 
and, for some, preparing small fields for planting. Various kinds of individual small scale 
fishing take place throughout the year, either from shore, by swimming or floating in shallow 
water, or from small two-man boats called berok or sampan. 

The large boats hunt the sperm whale, the killer whale, and various porpoises and small 
whales, the two largest species of manta ray, the leathemeck turtle and smaller sea turtles, 
sunfish {Mola mola), marlin and various kinds of shark. Each kind of game is divided 
according to its own intricate pattern of rights and shares. While the small boats are owned by 
individuals, the large fishing and whaling boats are owned and maintained by hereditarily 
constituted corporations, associated with patrilineal descent groups. The corporations are 
not harmonious, and bad luck at sea often gives rise to bickering. Today there are several 
boats left unused or unrepaired in their sheds partly because of conflicts within their 
corporations. Contributing reasons are the overall décliné in the catch during the last decade 
and a half and the availability of wage-paying employment elsewhere in the general région. 
Crew members may be members of the corporation or may be drawn in by familial or other 
ties. Since schooling and other occupations disrupt the natural pool of labor, there is some 
fluctuation from week to week in the crew. Some boats are unable to put out for long periods, 
even during the height of the season. This problem was especially marked in 1982. 

The skills and tasks of the crew members are essentially uniform except for the helmsman 
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and the harpooner. Command of the crew is not specifically vested in any single person, but 
an experienced elder man tnay very well be the one whose recommendations on sailing 
directions carry most weight. When they are actively chasing game, the harpooner gives 
commands. He may stand at the end of his bamboo platform that extends a meter in front of 
the bow balancing a harpoon pôle straight up, or at other times he may put the pôle down and 
signal by pumping motions of his arms for the crew to row faster or the helmsman to change 
direction. The good harpooner is above ail the man who has the balance and strength to spend 
most of the day poised at the end of his platform. While harpooning he has nothing to hold on 
to and must maintain firm footing while the boat pitches and surges through the sea. The 
fishermen say that the critical test of a future harpooner is that he can stand in the boat. If an 
apprentice can develop the skill to balance ail day under ail circumstances on the platform, 
then he has achieved the prerequisite for leaming to harpoon. Thereafter he requires 
strength, aim, aggressiveness, knowledge of equipment, and training in how each kind of 
animal is best led by the harpoon and where each must be struck. A harpooner who has aged 
may move back into the boat or if there is opportunity take up land based tasks such as sail 
making and carpentry, though not ail harpooners hâve these skills. Since the success of 
everyone dépends upon the harpooner, his position is one of material responsibility, and he is 
often enough the object of at least muted criticism when he fails to fix his harpoon securely in 
an animal. A run of bad luck can bring such carping to a peak, and an aging harpooner risks 
being told bluntly that his day is over. 

The records available for the fishery are haphazard and intermittant. Most are due simply 
to the chance that a retired school teacher living in the village took an interest in keeping 
them. They generally account only for larger items of game, and therefore give no indication 
of the catch for the mass of smaller fish and crustacians taken in varions ways throughout the 
year and bear uncertainly on the total annual capture of protein from the sea. The records 
begin in 1959 and continue with interruptions until 1984 (see Table 4).^ They show a 


Table 4: Running Record of Annual Catch of Sperm Whale and Large Ray 1959-1982 


Year 

1959 

I960 

1961 

1965 

1966 

1967 

1968 

1969 

1970 

1971 

1972 1973 1974 1975 1977 1978 

1979 

1982 

Sperm 

Whale 

35 

26 

31 

34 

15 

25 

43 

56 

37 

43 

36 23 26 21 21 15 

15 

8 

Large 

Ray^ 

249 

29 

87 

97 

195 

269 

186 

360 

188 

* 

*♦**:(!* 

ml’ 

79 


* No Record ® Belelang and Bou Record Incomplète 


substantial fluctuation. For example the combined catch of two large species of manta ray 
ranged from a mere 29 in 1960 to an overwhelming 360 in 1969. The late 1960s and the early 
1970s seem to hâve been a generally favorable period for the fishery with high takes of both 
ray and whale. Between 1965 and 1971 they averaged 36 sperm whales per year, and in 1969 
they captured no less than 56. Since 1971 there has been a steady décliné in whale taken. 

According to figures collected by Paulus Tapoona and conveyed to me in a letter by Pater Amoldus Dupont, 
the village managed to capture only 2 whales and 99 large manta rays in 1983 and 7 whales and 62 large manta rays in 
1984. 1 wish to thank Pater Dupont for his many kindnesses on this and other occasions. 
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An average of only 24 whaie per year was caught between 1972 and 1979. For ray the record 
does not exist after 1970, apart from ethnographie observations in 1979 and 1982 (and the 
figures for 1983 and 1984 given in note 2). What is plain however is that 1982 represented a 
disasterously bad year, with only 8 whales and 79 large ray. How it is to be explained is not 
obvious. However there are several factors which suggest considération. 

As some villagers remark, the catch can hardly be good unless the beats are actually taken 
to sea. There is a clear décliné in the use of the large beats over the period of available 
records. In 1969, the best year on record, twenty-five boats were in use, of which eight muoe 
the supplementary trip at the end of the principal season to fishing ground at Lewotobi, 
Flores. Seventeen of these boats caught whale and ail caught ray. In 1982, the worst year. 
fourteen boats were in use, only two of which went to Lewotobi. Eight got whale. One boat 
got absolutely nothing for the year. Figures for the number of days each boat put out to sea 
are available only for part of the 1979 and 1982 seasons. From July 23 until September 19, 
1979 nineteen boats mounted up 446 days at sea, while for the same period in 1982 fourteen 
boats totalled 238 days. Seventy-three percent of the days fishing in 1979 were fruitless, while 
eighty percent of those spent fishing off Lamalera were without resuit in 1982. 

These considérations refer only to the large corporately organized boats, which even in the 
best years are employed for a fraction of the season. In bad years they are used less, and their 
season is shorter . More people turn more often to alternative means of fishing which involve 
at most two or three people working together. The recent introduction of modem gill nets, 
partly through a gift of thirty-four nets by the Food and Agricultural Organization in 1982, 
has increased the pressures for the work force to desert the large vessels. A corresponding 
change has been the recent rapid increase in small sampan built and owned in the village. 

Another possible cause of the declining numbers of animais taken is that the game has 
moved away from the general area. The sharp décliné of the sea bed permits whales to corne 
very close to the south shore of Lembata. Though little is known about the migration routes 
of the animais through Indonesia, the deep seas and narrow channels of eastera Indonesia 
attracted and concentrated the animais sufficiently to make them favored whaling grounds in 
the nineteenth century in preference to the broad but shallow Java Sea where sperm whales 
were rarely encountered (van Musschenbroek 1877; 509). 

It is little known that the Savu Sea and the Ombai Strait between Timor and Lembata was 
one of the very earliest whaling grounds for American and English ships in the Pacific. The 
whalers first worked on the Molucca ground in 1803 (Beale 1839: 149), and Timor must hâve 
followed shortly thereafter. The first British Résident of Timor, Joseph Brown, writing28th 
May, 1813 from Kupang upon taking up his post in the aftermath of the Napoleonic wars and 
ensuing British capture of the Dutch East Indies, wrote that British whalers had long 
frequented Timor, whose coasts were the best ground for spermacete whale. “At one time 
these ships collected in such numbers in the straits of Timor that the fish for a length of time 
actually left the coast and straits” (Brown, Raffles Collection, India Office Library). Reports 
of Dutch residents of Timor show that British and American whalers continued to frequent 
the région after the restoration, with forty to fifty per year calling at Kupang in the late 1830s 
and early 1840s. By 1843 the numbers of whalers visiting Kupang began to décliné and after 
1848 only a handful per year stopped there. The seamen told the Kupang authorities that 
their numbers had fallen because the whale had been overhunted and had moved on (Barnes 
1980). It would be fair to conclude from this evidence that the numbers of whales visiting the 
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strait chaîiged from year to year and that at least twice during the firsî half of the nineteenth 
century they moved elsewhere. What is most uncertain is the exîent îo which their changing 
numbers responded to natural factors, such as the presence of food, and how much they were 
affected by the activities of human hunters. The same uncertainty obtains in the présent. So 
little is known for the area that we hâve no idea what the nbrnial fluctuations are over a period 
of years. 

Even less is known from a local perspective of the frequency of smaller cetaceans and other 
game. Villagers are aware that manta ray follow plankton upon which they feed and that ray 
are accessible on the surface only when plankton rises to that leveL Plankton dépend on 
nutrients leeched from the volcanic soils and washed into the sea by rains; so there are 
unresearched issues conceming soil content and the effects of variations in meteorological 
patterns still to be explored. Hembree ( 1980: 6) concludes that the sea off Lamalera is low to 
moderate in features related to biological production. The expérience of Lamalera is that 
plankton and consequently ray are found during the dry season in greater quantity and more 
persistently at the end of the narrow Flores Strait between southem Flores and Southern 
Solor, overlooked by the continuously active twin peaks of the Lobetobi volcano. 

In 1974 a new volcano appeared in the sea to the east of Lamalera off the Lerek Peninsula. 
In 1979 the peninsula suffered the combined action of volcanic éruption, landslides, seafloor 
subsidence, and tidal waves, resulting in the loss of several hundred lives. The people of 
Lamalera speculate about the possible disruptions continued small scale volcanic activity in 
the sea may cause to fish and whale supplies. 

The East Flores Regency was the only one in the province to register a décliné in growth 
rate during the period 1971-1980 (1.28 percent per year compared with 1.71 over the years 
1961-1971) (see Table 5). The regency also shows a general loss of productive, young adult 
males — a situation which may be tied to its declining growth rate (see Table 6). There are 
somewhat more males than females under the âge of fifteen in the village, regency and 
province. Over âge fifteen the regency shows a drastic drop in male numbers (64 males/ 100 
females) , quite out of keeping for the province. The part of the regency most heavily affected 
in this respect is eastem Adonara around the Ili Boleng and northem Lembata around Ili 
Lewotolo, where young men hâve left in large numbers to work as migrant laborers at Tawau, 
Kalimantan. Lamalera is less sharply affected, although it participâtes in the pattern of 
declining numbers of adult males (75 males/100 females over fifteen) (see Table 7). Relative 
to the regency and province, Lamalera has a somewhat higher percentage of persons over 
fifteen (68.6). Lamalera has an aging population which is not only losing males, but also 
females. 


Table 5: Growth Rate 1971-1980 and 1961-1971 


Annual per cent 


1971-1980 

1961-1971 

Nation 

2.32 

2.10 

Province (N.T.T.) 

1.95 

1.57 

Regency (FloTim) 

1.28 

1.71 


Source: Biro Pusat Statistik 1981a. 
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Table 6: Sexand \ge Ratk^ 


Sex Ratio Age Ratio 

( Males/ 1 00 Females) (Per cent | 



Under 15 

Over 15 

Total 

Under 15 

Over 15 

Province (N.T.T.) (1980) 

107/100 

94/100 

99.6/100 

42.3 

57.7 

Regency (Flotim( (1980) 

106/100 

64/100 

80.0/100 

42.2 

57.8 

Island (Lembata) (1980) 

107/100 

63/100 

78.5/îOO 

40.9 

59,1 

District (Nagawutun) (1980) 

107/100 

65/100 

m.oim 

39.5 

ms 

Village (Lamalera) (1979) 

114/100 

75/100 

86.0/100 

31.4 

68.6 


Table 7: Population by Age and Sex, Lamalera ( 1979} 


Underl5 Over 15 Total 


Males 

200 

36.2% 

353 

63.8% 

553 

46.2% 

Females 

176 

213 % 

468 

72,7% 

644 



376 

31.4% 

821 

68,6% 

1197 

lOO.O r 

Sex ratio m/f 

114/100 


75/100 


86/100 


The relative lack of population growth in the village would appear therefore to resuit from 
success in the village in acquiring éducation and moving to modem occupations sooner than 
has been average for the regency and to be explained by migration. Young men from 
Lamalera provide labor for extended periods at Tawau and other places as far away as 
Malaysia, but alternatives exist.^ The line between migrant labor and itinérant labor may be 
unclear, but men and women continue to find occasional eraployment within the regency 
which keeps them from the village for only part of the year. Their movement is facilitated by 
the fact that many Lamalera households hâve permanently settled in other population 
centers, where typically they gather together in small wards of families with ties to Lamalera 
or other south Lembata villages. There are an estimated forty family heads of Lamalera 
descent now living in Lewoleba. An entire division near the beach around the Catholic 
church in Waiwerang, the modem commercial center on Adonara, is inhabited by people 
from Lamalera. Lamalera families hâve lived for décades in Larantuka. The same pattern is 
taking place at the provincial capital, Kupang, and the national capital, Jakarta. 

Will Lamalera cease to be Indonesia’s only village hunting sperm whale? There are 
members of the village who think so. There are also many who strongly feel that whaling must 
not be allowed to disappear. Much dépends upon national and worldwide factors out of the 
villagers’ control, and also beyond the ability of the anthropologist to détermine in advance. 
Among these are possible décliné or revival in world cetacean populations and changes in 
their migration routes. I often think that had I gone to Lamalera instead of Kédang in 1969, 
during a peak of productivity for their hunting and fishing, I might hâve written only about its 
success and had little chance of predicting the vicissitudes of the 1970s and 1980s. Gloomy 
prédictions deriving from expérience in 1982 may or may not also be deceptive. Straightforward 


In 1984 the Regency took measures to curb migration to Tawau, with results at présent unknown to me. 
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development assistance specifically focused on the village, of which the most intensive so far 
has been the untimely FAO attempt to transform the subsistence whaling into a commercial 
industry, hâve had little or no success. But transformations on a régional or national scale, 
some of which hâve been planned and consciously directed, hâve and will continue to hâve 
pronounced effects. Judged by their conséquences, it is fair to call the introduction of 
éducation, conversion to Catholicism and alterations of political structure factors of develop- 
ment (though they should not be seen only in that light).'* The record has shown that these 
conséquences hâve not always been welcomed as benign. 

It would be a mistake though to say that the people of Lamalera hâve failed to establish 
some measure of control over them. Villagers are increasingly making their way into 
positions in the modem economy and State, leaving older patterns in décliné. They typify 
thereby a process which many ethnie groups in Indonesia are undergoing. They are also in 
some ways replicating a pattern already established in western Indonesia in the nineteenth 
and early twentieth centuries. The famous Minangkabau of Sumatra gave a word to the 
language, merantau, for the temporary or permanent migration for employment facilitated 
by networks of kin and acquaintances from the home area. Money remitted home maintained 
family and traditions, while young men in unusual proportions became civil servants, doctors, 
lawyers, engineers and politicians. The tiny highland Minangkabau village of Kota Gedang, 
home town of Sutan Sjahrir, the first parliamentary prime minister of the young Republic of 
Indonesia, and of another famous nationalist Haji Agus Salim, is now a near ghost town, 
having declined from 2,500 to 900 permanent residents, and serves mainly as a retirement 
home for pensioned officiais, most of the houses being permanently shuttered and barred. 
“Successful sons of Kota Gedang continue sending money home to build ever more modem 
family houses, though they may never corne to see them, nor will anyone else ever live in 
them” (Graves 1981: 132-133). There are many signs that such will be the fateof Lamalera. 
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PI. 4 The “Menula Belolong” Being Pulled Ashore. 










PI. 7 Women Returning from the Market at Wulaii Doni. 
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PI. 8 Men Dragging Sperai Whale Flesh Up the Beach. 
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Jenner Philip N. A Chrestomathy of pre-Angkorian Khmer. - Southeast Asia Paper 20 

Part II. - Lexicon ofthe Daîed Inscriptions, 15 + 394 p., 1981. 

Part IV. - Lexicon of the Undated Inscriptions, xviii + 645 p., 1982. 

Southeast Asian Studies. - Center for Asian and Pacific Studies, University of Hawaii. 

Comme pour marquer le premier centenaire des recherches sur les inscriptions anciennes 
en langue khmère - la première étude a été publiée, sauf erreur, en 1883 dans le Journal 
Asiatique sous la plume d’Etienne Aymonier - voici que furent publiés récemment les deux 
premiers tomes d’un lexique de l’épigraphie khmère, dont il convient de saluer chaleureuse- 
ment l’apparition; avant toute chose, on ne saurait en effet trop féliciter le Professeur Philip 
N. Jenner d’avoir eu le courage d’entreprendre une tâche aussi considérable et, en un sens, 
aussi ingrate. 

Durant ce siècle, l’œuvre accomplie a été considérable, d’autant plus qu’elle a été réalisée 
par un fort petit nombre d’ouvriers; le premier nom qui vient à l’esprit est évidemment celui 
de George Coedès, qui a édité et traduit l’immense majorité des inscriptions mises au jour et 
sans qui les études khmères en seraient encore à balbutier; mais avant lui, le travail de 
défrichement d’Etienne Aymonier n’avait été rien moins que négligeable: il lui avait fallu 
d’abord découvrir la langue khmère qu’il a fait connaître notamment avec son Dictionnaire 
Khmer- Français paru à Saigon dès 1878; il a contribué aussi à la découverte de nombreux 
monuments et il a établi l’édition de quelques inscriptions, accompagnée d’utiles travaux sur 
le vocabulaire ancien. Il ne faut pas oublier enfin les noms de Louis Finot et de Pierre 
Dupont, à qui on doit la publication d’un certain nombre d’épigraphes khmères. 

L’ensemble des inscriptions du Cambodge découvertes à la mort de G. Coedès en 1969, qui 
comprenait un peu plus de 1000 n®® à l’inventaire, sur lequel on compte environ une moitié de 
textes sanscrits, était presqu’entièrement publié; seules manquaient (et manquent encore) 
quelques inscriptions de Prâh Kô, de Bàkon et de Lolei, ainsi que certaines du groupe de Kôh 
Ker, qui toutes ne fournissent guère que de longues listes de noms de «serviteurs» (fcnum); 
d’ailleurs ces textes appartiennent à l’époque angkorienne et se trouvent donc en dehors du 
champ couvert par les deux premiers tomes parus du Lexicon et d’autre part il est juste de 
signaler que G. Coedès les avait lus, puisqu’il en a indexé les noms propres (sauf ceux des 
knurn) dans l’index du tome VIII des Inscriptions du Cambodge [IC]. A ces textes non 
publiés, il faut ajouter encore quelques rares inscriptions en très mauvais état, pratiquement 
indéchiffrables. Pour faciliter l’étude du vocabulaire, on ne disposait jusqu’alors que des 
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index des mots khmers placés par G. Coedès àlafin de chacun des 7 volumes de ses IC, index 
qui ne concernent que les mots qui avaient donné lieu dans le volume à une observation pour 
une raison ou pour une autre et qui sont donc très incomplets et peu commodes; d’un autre 
côté, il avait placé un vocabulaire à la suite de son édition des «Serments des fonctionnaires 
de Sûryavarman 1er» dans le BEFEO XIII (fasc. 6, p. 13-14) et L. Finot avait fait de même à 
la fin de son édition de la stèle de Sdôk Kàk Thom dans le BEFEO XV (fasc. 2, p. 101-106). 
Au total, bien peu de choses: aucun travail d’ensemble n’avait été réalisé jusqu’à aujourd’hui 
sur la lexicographie du khmer ancien; c’est dire qu’avant toute étude, les chercheurs devaient 
obligatoirement se constituer par eux-mêmes un fichier des mots khmers: pour cette seule 
raison, le Lexicon de Ph. J. aurait déjà rendu un immense service à la recherche. 

Dans un premier temps et tout normalement, Ph. J. a publié les mots des inscriptions 
khmères pré-angkoriennes, qu’il a choisi de répartir en deux tomes, le Lexicon of the Dated 
Inscriptions [LD/] et le Lexicon of the Undated Inscriptions [LUI]. Ils contiennent le 
dépouillement de l’ensemble des mots du vocabulaire khmer pré-angkorien connu et cette 
répartition présente l’avantage de donner des garanties sur le plan de l’histoire du vocabulaire; 
je ne suis pas sûr en effet que la paléographie permette jamais de situer avec une précision 
suffisante les textes qui n’ont jamais porté de date ou dont la date indiquée a disparu dans 
quelque lacune, même si nos connaissances en ce domaine pourraient être largement 
améliorées. Au passage, on se permettra de faire un petit reproche: dans le LUI, la 
transcription stricte de l’approximation proposée par G. Coedès en siècles de l’ère saka en 
années a.d. a le défaut de fournir des dates tellement précises - par exemple, «a.d. 578-677» 
à la place de «Vie siècle saka» - qu’elles risquent d’induire en erreur, d’autant plus que les 
propositions de G. Coedès sont parfois susceptibles de révisions; sans doute aurait-il donc 
mieux valu transcrire de façon plus vague ces siècles saka en siècles de l’ère chrétienne. C’est 
en réalité un point fort mineur. Sur un plan strictement pratique, la présentation en deux 
tomes a l’inconvénient d’alourdir l’outil de travail, puisqu’on doit consulter deux volumes 
pour obtenir ce que l’on veut savoir de tel ou tel mot particulier. Mais il est bien évident que 
cette gêne légère pourrait disparaître dans une prochaine édition, qui offrirait les deux tomes 
confondus. 

Dans ces deux volumes, on trouve le recensement complet des mots de ces inscriptions, 
avec leur date, s’il y a lieu, et la référence à l’inventaire qui permet éventuellement une 
localisation dans l’espace. Grâce à celle-ci, un travail a pu déjà être fait, permettant de 
proposer une carte de ce qu’il a appelé les dialectes A et B, le dernier présentant un certain 
nombre de formes spécifiquement angkoriennes (voir la carte LDI, P- 8). 

Par force, la liste des mots a été établie à partir des éditions publiées; elle inclut donc 
malheureusement les quelques fautes de lecture laissées par les éditeurs, assez rares chez 
G. Coedès, plus fréquentes chez L. Finot; mais il faut souligner que ces fautes portent le plus 
souvent sur les noms de «serviteurs», auxquels il n’a pas toujours été porté suffisante 
attention, parce que ces gens étaient considérés comme peu intéressants pour la connaissance 
historique, premier objectif des recherches de cette époque. Une nouvelle édition des ces 
inscriptions permettrait de corriger aisément ces erreurs; le Lexicon devrait en outre incorporer 
le vocabulaire des inscriptions, peu nombreuses, qui n’ont pas encore été éditées ou qui ont 
été découvertes depuis son élaboration. 

Chaque mot est présenté d’abord en caractères khmers modernes, puis en translittération 
romaine, enfin en transcription phonémique; suit alors l’analyse linguistique, qui permet 
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à Ph. J . de distinguer autant que possible la base du mot de son ou ses affixes, et de proposer 
un sens; on trouve ensuite, je l’ai dit, la liste de toutes ses occurences; lorsque c'est utile, 
c est-à-dire dans la majorité des cas, le mot est cité dans son contexte et l’ensemble est 
traduit, le tout étant présenté de la façon la plus claire. Evidemment, les homophones qui 
semblent appartenir à des racines ou des bases différentes sont classés sous des rubriques 
séparées. Ajoutons que l’analyse linguistique du mot est largement fondée sur l’acquis d'un 
ouvrage de l’auteur précédemment paru, rédigé en collaboration avec Madame Saveros Pou, 
A Lexicon of Khmer Morphology.' Il y renvoie même précisément pour ce qui concerne les 
divers affixes employés: peut-être eût-il été commode de rappeler leurs valeurs dans un 
tableau placé au début du Lexicon. 

Comme on le voit, cet ouvrage est plus qu’un simple dictionnaire. Cependant, c’est sans 
doute ce plus, c’est-à-dire l'analyse linguistique qui risque d'attirer le plus facilement la 
critique; en effet, Ph. J. s’est efforcé de découvrir une racine ou une base, d'où un sens au plus 
grand nombre des mots, ce qui pourra apparaître parfois comme une gageure, notamment 
pour certains noms de serviteurs (knum), qui se trouvent placés hors d’un contexte permettant 
de les éclairer, rencontrés comme ils le sont dans de simples listes; mais ces noms de 
«serviteurs» forment, nous dit l’auteur [part l'y, p. vii], 46, 5% de l’ensemble des mots et il 
aurait été évidemment inadmissible de les négliger. Il est vrai qu’à ce stade de la recherche, 
l’histoire n’a probablement pas grand-chose à gagner et que l’intérêt de cet exercice apparaît 
comme strictement linguistique; de ce point de vue même, il n’est certainement pas vain et 
rien ne dit qu’on ne pourra pas tirer de la signification des noms des serviteurs, lorsqu'elle 
sera mieux établie, des renseignements intéressants la sociologie. Sans doute ne manquera-t- 
on pas de reprocher ses audaces à Ph. J.; ce sera pourtant oublier qu’il insiste dès les 
premières lignes de son«introduction» sur le caractère provisoire de son travail; «In its 
présent form the volume is tentative and addressed to the immédiate needs of students and 
colleagues. I cannot overemphasize the fact that the glosses advanced here are conjecturai, 
as they must be, and hence liable to correction as better information cornes to hand». La 
démarche suivie est donc rigoureusement scientifique: on ne saurait reprocher à un chercheur 
de proposer des hypothèses . . . On constate d’ailleurs que certaines des racines ou bases dont 
l’existence était seulement supposée dans le premier volume ont trouvé une attestation dans 
le second: ainsi dans le LDI, on trouve la base *lcjat suivi d’un point d’interrogation [p. 33], 
trandis que dans le LUI, kajat désormais attesté, est étudié plus complètement [p. 70]; cela 
prouve, s’il en était besoin, que la méthode suivie est bonne. 

Il est permis de se demander s’il était nécessaire ou même utile de tenter de traduire tous les 
noms de titres: kamratàn, «High Lord», mratân «Lord», pon «baronet», kloii «baron» ou 
«commissary» ou Ion «Sir»; deux autres, Kurun, «ruler, regent, king, prince» et kuràk, 
«{conjecturally) civil and military govemor» [à partir d’une base *ràk «porter à la palanche»?], 
posent des problèmes particuliers et leurs équivalence est encore plus difficile à établir. Sans 
doute est-il très clair que kamratàn est le titre le plus élevé dans la hiérarchie, donné 
seulement aux dieux et aux rois, maîtres respectivement du monde et de la terre; le rendre par 
«Haut Seigneur» a certes l’avantage de souligner sa relation avec mratàn, pour lequel on peut 
proposer «Seigneur»; cela empêche toutefois de proposer «Monseigneur» comme équivalent 


‘ Mon- Khmer Studies IX-X, The University Press of Hawaii. 1980-1981 . 
^ C'est moi qui souligne les mots dans toute cette citation. 
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de kamratàn 'an (et éventuellement «Madame» lorsque l’expression précède un nom de 
déesse ou de princesse), alors pourtant que le 'an, «de moi», paraît bien, comme en français, 
faire corps avec le titre. Il est vrai que ce dernier mot est curieusement compris comme une 
première personne du pluriel, lorsqu’il se trouve avec kamratàn et vrah {LDI, p. 358, sens 2] : 
l’auteur ne dit pas sur quoi il s’appuie pour faire une telle proposition et je ne suis pas sûr que 
l’aspect personnel du terme d’adresse kamratàn 'an ne soit pas ainsi quelque peu escamoté. 

Cependant, une fois kamratàn mis à part, il est fort difficile d’établir quelle hiérarchie 
régissait les autres titres, parce que tes éléments de comparaison font presque toujours défaut 
et que certains titres, comme Ion, ont même disparu, ou tout au moins paraissent avoir eu une 
valeur bien moindre à l’époque angkorienne. Il est de fait que souvent on ne peut même pas 
préciser si le mot marque plutôt un titre qu’une fonction et que dans ces conditions, une 
traduction risque d’être trompeuse. Ce qui est manifeste, c’est l’existence des couples 
opposables Ion / klon, pon / kpon (ce dernier d’mlleurs apparemment réservé aux dieux 
[mineurs?] ), comparables à mraran / kamratàn; cela permet de donner à un préfixe /k/ une 
valeur de supériorité, ce qui d’ailleurs est troublant lorsqu’on sait qu’il existe un (autre ?) 
suffixe Ikl à valeur exactement opposée. 

Notons encore que, dans l’introduction de chacun des deux tomes, Ph. J. fait observer le 
nombre relativement modeste des mots de ce vocabulaire: 2379 dans le premier tome et 3470 
dans le second, soit en tout 4761 mots seulement, en tenant compte des mots qui se retrouvent 
d’un volume sur l’autre. Il n’y a pas lieu d’en être autrement étonné: les textes épigraphiques 
traitent à peu près toujours des mêmes sujets, qui concernent les propriétés des temples ou 
leurs serviteurs; et l’on voit même qu’une forte proportion de ces mots (jusqu’à 53,1 % dans 
le second tome) sont des noms de serviteurs {knurn). L’usage apprend que dès qu’une 
inscription s’écarte de ce contenu habituel, et notamment lorsqu’elle décrit des événements, 
ce qui d’ailleurs se produit très rarement à l’époque pré-angkorienne, on se trouve en 
présence de problèmes irritants de vocabulaire, à cause de sa faible représentation dans 
l’épigraphie, alors qu’on soupçonne que l’auteur a utilisé en fait des mots d’usage courant: il 
en est ainsi, à l’époque classique, de certains passages de la stèle de Sdôk Kàk Thom K 235 et 
de presque toute l’inscription K 227 de Bantây Chmàr, qui cite à peu près certainement des 
extraits d’une Chronique royale. 

Cet ouvrage présente un bilan des connaissances en la matière: c’est là son premier mérite, 
et sans doute pas le moindre. Sans doute peut-on s’attendre à ce que les progrès de la science 
conduisent à abandonner quelques unes des hypothèses ici présentées, ne serait-ce que par 
suite de l’amélioration des lectures de certaines inscriptions; mais on peut gager en même 
temps que ces progrès devront beaucoup au travail de pionnier ainsi accompli. Il est vrai aussi 
qu’il est plus facile de consulter cet ouvrage et de manifester des doutes à propos de telle ou 
telle solution proposée par l’auteur que de dire longuement tous ses mérites et de reconnaître 
la masse énorme de travail nécessaire à sa réalisation; peut-être même ai- je succombé ici à 
cette facilité; je puis assurer pourtant que ce compte-rendu refléterait mal alors ce que je 
pense de l’ouvrage. Caron ne peut nier que, tel qu’ils est dès maintenant, le Lexicon de Ph. J. 
est un admirable outil de travail, non seulement indispensable à tous les chercheurs qui 
s’intéressent à la linguistique khmère, ce qui est l’évidence, mais aussi à tous ceux qui 
étudient la civilisation khmère en général; et ce n’est certainement pas le rabaisser que de dire 
qu’il peut être amélioré: c’est au contraire en même temps constater que les bases en sont 
solides. Il reste à souhaiter la parution prochaine du lexique des mots des inscriptions 
angkoriennes et celui des inscriptions post-angkoriennes. 


Claude Jacques 
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G.M. Bongard-Levine et M.I. Vorobyova-Desyatovskaya, Monuments en écriture indienne 
d’Asie Centrale, tome I (en russe), Moscou, Nauka, 1985, 286 p., 104 pL, Monuments en 
écriture orientale, LXXIII, 1, Bibliotheca Buddhica, XXXIII. 

Dans ce volume, l’éminent indianiste soviétique et l’une de ses collaboratrices publient une 
nouvelle série de fragments de manuscrits provenant d'Asie Centrale et appartenant à trois 
ouvrages de la littérature sanskrite du Mahâyâna. L’introduction raconte les activités des 
savants et voyageurs russes en Asie Centrale, et tout particulièrement leurs découvertes de 
précieux documents archéologiques et philologiques (p. 9-13). Une description est ensuite 
donnée des travaux de publication des manuscrits trouvés par eux dans cette vaste région, 
ainsi qu’une bibliographie complète relative à ceux dont la très importante collection est 
conservée à l’Institut des Etudes Orientales de l'Académie des Sciences d’U.R.S.S (p. 
14—21). A cela sont joints trois tableaux descriptifs précis concernant respectivement les 
manuscrits et fragments en sanskrit, les manuscrits et fragments en langue saka et les 
fragments en langue koutchéenne (p. 22-36). Le chapitre suivant est consacré à six fragments 
du Mahâparinirvâna-sûtra, écrits en un type de brahmi verticale que l’on peut dater des 
Vie- Vile siècles et qui appartiennent à autant de manuscrits différents (p. 37-64) . Après une 
brève présentation, chacun d’eux est édité en écriture occidentale et traduit en russe, avec les 
compléments philologiques nécessaires. Le texte du Dharmasarîra-sütra étudié dans le 
chapitre suivant est par chance complet et pourvu d’un colophon (p. 65-76). Ecrit lui aussi en 
une brahmi verticale des Vie- Ville siècles, il avait déjà fait l’objet d’une édition il y a 
quelques années par G.M. Bongard-Levine et E.N. Tyomkin, mais le présent travail 
comporte des corrections et des additions intéressantes, à savoir des comparaisons précises 
de ce texte avec sa traduction en langue saka, reposant du reste sur une recension sanskrite 
quelque peu différente, et avec des ouvrages analogues, le Dharmasamgraha et VArtha- 
viniscaya. Le dernier chapitre a pour objet 85 fragments du Saddharmapundarîka-sütra 
appartenant à sept manuscrits différents et dont la présente édition vient compléter celle qui 
fut faite, il y a peu d’années, en Inde et au Japon, du fameux manuscrit de Kashgar, écrit en 
brahmi d’Asie Centrale du Ve siècle. Après une longue introduction présentant ces documents 
et soulignant leur importance (p. 78-92), et des tables de eollation précise de ces nouveaux 
fragments avec les textes correspondants de la Bibliotheca Buddhica, du manuscrit de 
Kashgar et des manuscrits népalais appartenant à la même collection (p. 93-101), vient 
l’édition complète, en écriture occidentale, de ces nouveaux documents, rangés selon leurs 
sept manuscrits (p. 102-160), à quoi s’ajoute enfin un double index, des noms propres et des 
termes techniques contenus dans ces fragments (p. 162-172). Un sommaire en anglais 
(p. 174-176), que nous avons naturellement largement utilisé, complète l’ouvrage, avant les 
104 planches photographiques reproduisant tous les documents étudiés ici. On doit remercier 
les auteurs de ce beau travail d’avoir ainsi mis à la disposition des indianistes spécialisés dans 
l’étude du bouddhisme ces nombreux fragments nouveaux de textes célèbres du Mahâyâna et 
de les avoir étudiés avec tant de soin. 

André Bareau 


Mireille Bénisti, Contribution à l’étude du stüpa bouddhique indien: les stüpa mineurs de 
Bodh-Gayâ et de Ratnagiri. Paris, EFEO, 1981, vol. CXXV , 2 vol. 

Le plus récent ouvrage de M. Bénisti fait suite à une longue série de recherches mepées par 
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elle sur les monuments de llnde ancienne et médiévale. Elle y décrit les stüpa mineurs 
(ordinairement désignés à tort sous le nom de votifs) de deux sites de l’Inde du Nord: 
Bodh-Gayâ et Ratnagiri, où Madame Dévala Mitra a conduit des fouilles en 1957. La 
démarche de l’auteur est claire. Elle examine d’abord les particularités stylistiques des stüpa 
puis elle se penche sur les données iconographiques. 

Sur les monuments de Bodh-Gayâ elle apporte des précisions importantes concernant les 
niches et leurs particularités: elle compare les stüpa de Bodh-Gayâ à ceux de Nalanda et de 
Sârnâth et montre que leur disposition est la même. Les motifs décoratifs qui se trouvent sur 
la harmikâ et sur les hampes du parasol (la bande de pétale de lotus; fleuron, motif 
généralement triangulaire mais parfois en forme de losange; la face du monstre {kîrtimukha) 
qui se trouve au sommet de l’arc trilobé; le harnsa, le makara, les feuillages, les fleurettes, 
etc.) sont décrits avec minutie. Cette analyse détaillée des stüpa de Bodh-Gayâ a pour 
premiers résultats de permettre à Madame Bénisti de dater un certain nombre de pièces qui 
se trouvent dans des musée indiens et occidentaux. Elle lui permet aussi de déceler un certain 
nombre de «monstres». Les stüpa mineurs de Bodh-Gayâ sont en effet des assemblages de 
pierre (une pierre pour le dôme, une pierre pour la base par exemple) et il existe dans les 
Musées ou à Bodh-Gayâ des stüpa recomposés à partir des pierres d’époques différentes. 
Madame Bénisti le démontre et élimine aussi de notre documentation un certain nombre de 
stüpa qui ne doivent leur existence qu’à l’ignorance des restaurateurs. L’auteur décrit ensuite 
les différentes divinités bouddhiques figurant dans les niches des stüpa. Elle fait de 
nombreuses comparaisons avec l’art gupta et l’art kouchan de Mathurâ. Elle souligne 
particulièrement le nombre considérable de Buddha «parés» qui se trouvent à Bodh-Gayâ et 
suggère que dans la large diffusion hors de l’Inde (en Birmanie, en pays khmer, etc.) du 
concept et de la figuration du Buddha paré, Bodh-Gayâ a joué un rôle équivalent et peut-être 
supérieur à celui de Nalanda - d’autant qu’à l’action de ses propres monastères Bodh-Gayâ 
ajoutait la qualité de lieu éminent de l’Eveil, et de centre de pèlerinages considérables 
(p. 78). Plutôt qu’une évocation du sarnbhogakàya (comme le penseraient P. Mus et A. K. 
Coomaraswamy) elle voit dans ces statues «l’affirmation de la qualité de cakravartin qui, 
appliquée au Buddha, ne pouvait évoquer un souverain universel temporel mais bien un 
souverain répandant le dharma dans tout l’univers» (p. 79). 

La présentation des monuments de Ratnagiri suit le même plan; étude stylistique des stüpa 
et analyse iconographique. Selon l’auteur, la présence de la frise de vajra, qui a un rôle 
privilégié dans le bouddhisme tantrique, caractérise les stüpa d’Orissa. Les stüpa de Ratnagiri 
sont à niches; lorsqu’ils sont de petite taille, ils sont monolithiques. Les remarques sur 
l’iconographie des stüpa étudiés sont intéressantes: l’auteur met en évidence l’importance des 
Jina, largement figurés à Ratnagiri et des personnages bien connus dans le bouddhisme 
tantrique comme Manjusrï, Târà, Vasudhàrâ, Avalokitesvara, Mahâkâla. L’auteur montre 
que les personnages représentés dans les niches des stüpa ne sont pas toujours en conformité 
avec les modèles dégagés dans les textes connus; elle précise: «il est à penser que l’on devait 
obéir, en les figurant, à des normes fixées soit par des textes dont nous n’avons pas 
connaissance, soit par une tradition restée jusqu’ici inconnue» (p. 108). 

Dans le dernier chapitre «Considérations supplémentaires» M. Bénisti reprend la question 
de la localisation du stüpa de Sri Dhânyakatakâ qui a fait l’objet de recherches de M.A. 
Bareau. Madame Bénisti apporte des éléments nouveaux au dossier en discussion et propose 
en conclusion son hypothèse. Elle n’affirme pas que Ratnagiri serait l’endroit où devait se 
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trouver le célèbre stûpa connu en tibétain sous le nom de Dpal-ldan Bras-spuns. Pour elle, il 
s’agit d’un monument mythique qu’il «n’est aucunement question ... de localiser, de situer 
géographiquement . . . Nous pensons simplement que, pour soutenir la croyance au monument 
merveilleux où le Buddha révéla le Kalacakra Tantra, des Tibétains donnèrent certaines 
indications qui évoquent, selon nous, Ratnagiri, où du reste, le Kalacakra fut en premier 
enseigné et qui était bien connu des Bouddhistes. Nous pensons que c’est par une sorte de 
phénomène de résonance, mettant en branle des éléments objectifs, vraisemblables, crédibles, 
que l’imagination était conduite à passer du haut-lieu religieux qui existait réellement en 
Orissa à ce haut-lieu mythique et prestigieux qu’était Sri Dhânyakatakâ» (p. 143-144). 

Le tome I de l’ouvrage se termine par un répertoire des œuvres citées et par un très utile 
index. Le tome II contient de très nombreuses illustrations dues le plus souvent au talent de 
photographe de Madame Bénisti. Ce travail qui débute par des considérations sur des détails 
iconographiques aboutit donc à des conclusions d’une portée générale qui seront d’un grand 
intérêt pour tous ceux qui s’intéressent aux manifestations artistiques du Mahâyâna et du 
Vajrayâna. 


Anne Vergati 


A PROPOS D’UN COMPTE RENDU 

Dans le Bulletin de l’E.F.E.O. Tome LXXIII (1984), a été publié le compte-rendu que 
j’avais écrit après la parution de trois ouvrages de sources intéressants pour les chercheurs sur 
l’Asie. 

On aura remarqué qu’à plusieurs reprises, j’ai insisté sur les sources iconographiques, 
quelquefois un peu négligées; que ce soient les cartes, les vues de pays, les estampes et 
photographies, les images jouent un rôle important dans la connaissance du monde. La 
première allusion que j’ai faite sur ce point se rapporte, à propos de l’inventaire de Catherine 
Méhaut, à la Collection du Prince Roland Bonaparte (Société de Géographie). En écrivant 
que «l’art n’est pas absent», je donnais en exemple les manuscrits hollandais des XVIIe et 
XVIIIe siècles, dont le voyage de Nieuhoff en Chine en 1655-1657: Nieuhoff faisait partie de 
la suite des Ambassadeurs envoyés dans ce pays par la Compagnie néerlandaise des Indes, et 
son récit est accompagné de 81 dessins. 

Or, le 13 décembre 1984, dans une conférence fort intéressante à l’Institut néerlandais 
(Paris), M. Léonard Blussé, chercheur à l’Institut de Sinologie de l’Université de Leyde, 
démontrait comment s’était forgé en Europe une idée déformée de l’Orient, par suite de la 
publication en 1665 de la relation de Nieuhoff, publication ornée de gravures faites d’après 
les dessins exécutés sur place. La comparaison par diapositives des dessins et des gravures 
était éloquente, l’interprétation étant parfois poussée très loin, avec de nombreuses adjonc- 
tions. Mais, si l’édition imprimée se trouve dans diverses bibliothèques, le conférencier 
regrettait que le manuscrit du voyage ne soit connu que par une copie du XVIIIe siècle. Le 
manuscrit original disait-il, existait encore à La Haye en 1876, et depuis lors, on a perdu sa 
trace. 

Ce manuscrit original est celui dont je parle dans mon compte-rendu, et je l’ai signalé à M. 
Blussé, qui est venu le voir et a constaté avec joie que c’était bien le document recherché. 
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Ecrit et signé (avec un paraphe impressionnant) de la main de Nieuhoff, ce petit volume de 
229 pages contient les fameux dessins - qui dans la copie du XVIIIe sont déjà un peu 
modifiés. On sait par les notes portées au dos de la couverture, que le Prince Bonaparte l’a 
acheté en 1894 à un célèbre marchand d’Amsterdam appelé Millier. Ainsi, cette relation de 
voyage, perdue en Hollande et pour cause, se trouve en France, où par contre elle n’est pas 
passée inaperçue puisque le Guide des «Sources de l’histoire de l’Asie et de l’Océanie» la cite 
avec quelques autres ouvrages, et avant la publication de mon compte-rendu, M. Denys 
Lombard, analysant dans Archipel 22 (1981) le catalogue de Catherine Méhaut, en parle 
également. 

Il suffisait donc de savoir qu’en Hollande on le cherchait, et nous sommes heureux d’avoir 
permis ce rapprochement. Nous attendons avec intérêt une étude approfondie de ce manuscrit 
et de son interprétation. M. Blussé a déjà constaté que le texte était fidèlement reproduit sur 
la copie, dont les illustrations sont d’ailleurs plus belles que les dessins aquarellés faits par 
Nieuhoff sur les lieux: la technique avait évolué en un siècle. Ajoutons que les conditions de 
travail sont évidemment meilleures à l’atelier que dans la nature. Mais les changements dans 
les dessins copiés sont mineurs, alors que dans la version imprimée, les graveurs ont laissé 
libre cours à leur imagination, pour enjoliver des paysages qui leur paraissaient sans doute 
trop «pauvres». Pouvaient-ils faire autrement? D’une part, il fallait que le livre, pour se 
vendre, plaise au public: les illustrations devaient donc être plus flatteuses que véridiques. 
D’autre part, une gravure a des contraintes que n’a pas une représentation colorée. Et les 
graveurs ont composé chaque image selon les principes de l’époque, en particulier en 
ajoutant un premier plan lorsqu’il manquait. Ils ont multiplié arbres et arbustes (palmiers, ou 
essences européennes), bateaux, personnages - même si le dessin fait d’après nature est 
désert. Sans doute était-il impensable pour eux - ou pour l’éditeur que dans cet Orient 
fabuleux, il puisse exister des plaines sans végétation, et des rivières sans intense navigation. 


Mireille Lobligeois 



TABLE DES MATIÈRES 


I. Documents épigraphiques kouchans (IV) — • Ajitasena, père de Senavarma, par 

Gérard Fussman •. ! 

II. Questions suscitées par un stüpa monolithe, par Mireille Bénisti 15 

III. Investigation du présent Karanaraîna, par Roger Billard 21 

IV. Études sur la circulation en Inde, par Jean Deloche 

VI. Bornes milliaires de l’Ândhra Brades, réservoirs à eau du Karnataka et 


monuments religieux du sud liés à la route 37 

V. L’unification monétaire à Gwalior (1857-1947), par C. Genet 47 

VI. Marcelin Berthelot et l’alchimie indienne, par Arion Ro§u 67 

VII. Les chants Dhola au Gujarat et leur usage pour la dévotion vallabhite, par 

Françoise Mallison 79 

VIII. Un catalogue descriptif des manuscrits marathi dans la collection de Charles 

d’Ochoa de la Bibliothèque nationale Paris, par S. G. Tulpule 105 

IX. La caste sectaire des Kànphatâ Jogï dans le royaume du Népal: l’exemple de 

Gorkhâ, par Véronique Bouillier 125 

X. Tibetica Antiqua IV. La tradition relative au début du bouddhisme au Tibet, par 

R.A.Stein 169 

XI. Quelques réflexions sur la valeur historique des chroniques royales du Cam- 
bodge, par Khin Sok 197 

XII. Un épisode ignoré de l’histoire du protectorat de l’Annam en 1909, par Nicole 

Louis-Hénard 215 

XIII. Men of Hu, Men of Han, Men of the hundred man, par Stephen O’Harrow. . . 249 

XIV. Les fonds de livres en Hân Nom hors du Vietnam: éléments d’inventaires 267 

— Introduction, par Ta Trong-Hiêp 


— Inventaire N® 1 : fonds Hân Nom de l’E.F.E.O. (Paris), par Trùrang Dinh- 
Hoè 

XV. Educated Fishermen, social conséquences of development in an Indonesian 
Whaling community, par R. H. Barnes 


297 



324 


Table des matières 


COMPTES RENDUS 

Jenner Philip N. A Chrestomathy of pre-Angkorian Khmer. — Souîheast Asia Paper 
20 

Part II. — Lexicon of the Dated Inscriptions, 15 + 394p., 1981. 

Part IV. — Lexicon of the Undaîed Inscriptions, xviii+645p., 1982. 

Southeast Asian Studies. — Cenler for Asian and Pacific Studies, University of 


Hawaii., par Claude Jacques 315 

Mireille Bénisti, Contribution à l'étude du stûpa bouddhique indien: les stilpa mineurs 
de Bodh-Gayâ et de Ratnagiri. Paris, EFEO, 1981, vol. CXXV, 2 vol., par Anne 
Vergati 319 

A propos d’un compte rendu, par Mireille Lobligeois 321 



PUBLICATIONS DE L’ÉCOLE FRANÇAISE D’EXTRÊME-ORIENT 

Dépositaire : Adnen*Maisonneuve, 11. rue Sainî-SuJp.ce. Pans (6») 


BULLETIN DE L’ÉCOLE FRANÇAISE D’EXTRÊME-ORIENT 

Toutes les communications concernant la rédaction du bulletin doivent être adressées à M le Directeur de l’Ecole Française d’Extrême- 
Orient, 22, avenue du Président-Wilson. Paris (16®). 


ARTS ASIATIQUES 

CAHIERS PUBLIES PAR L’ECOLE FRANÇAISE D’EXTREME-ORIENT 
AVEC LE CONCOURS DU CENTRE NATIONAL DE LA RECHERCHE SCIENTiFIÇUE 

BIBLIOTHÈQUE DE L’ÉCOLE FRANÇAISE D’EXTRÊME-ORIENT 

I. Eléments de sanscrit classique, par Victor HENRY, Pans. Leroux. 1902, m-SA 

II. Précis de grammaire pâlie, accompagné d'un • Choix de textes gradués -, par Victor HENRY. Pans, Leroux. 1904, in-S». 

III. L’Inde classique. Manuel des études indiennes par L RENDU et J FILLIOZAT, tome II avec le concours de P DEMIÉVILLE, 

O. LACOMBE, P. MEILE. Pans, Imprimerie Nationale, 1953, in-8“ 

IV. La grammaire de Paninl, par L RENOU. 2 vol. 1966. 


MÉMOIRES ARCHÉOLOGIQUES PUBLIÉS PAR L’ÉCOLE FRANÇAISE D’EXTRÊME-ORIENT 

I. Le temple d’içvarapura (Bantay Srei, Cambodge), par L. FINÛT, H. PARMENTIER et V. GOLÛUBEW. Paris, G. Van Oest. 1926, in-4A 

II. Le temple d’Angkor Vat. 1™ partie ; « L'architecture du monument ». Pans. G Van Oest. 1929, 2 vol. in-4o. 

2e partie : La sculpture ornementale du temple ». Paris, G. Van Oest. 1929, 2 vol. in- 40 . 

3e partie ; * La galerie des bas-reliefs ». Pans, G. Van Oest. 1932, 3 vol. in-4o, 

III. 1. Le Bayon. Histoire architecturale du temple, Atlas et Notices des planches par Jacques DUMARÇAY. Paris. 1967. 2. Textes et 

planches par Jacques DUMARÇAY. Inscriptions du Bayon par B. Ph. GROSLîER Pans, 1973 

IV. Angkor Vat. Description graphique du temple, par Guy NAFILYAN. Pans, 1969. 

V. Rapports entre le premier art khmer et l’art indien, par Mireille BENISTI Pans, 1970. 

VI. Tâ Kèv. Etude architecturale du temple par Jacques DUMARÇAY. Pans, 1971 

Vil. Phnom Bakheng. Etude architecturale du temple par Jacques DUMARÇAY. Pans, 1972. 

VIII. Charpentes et tuiles khmères, par Jacques DUMARÇAY, Pans. 1973. 

IX. Temples Pallava construits, par J. DUMARÇAY et F. L’HERNAULT. Pans, 1975. 

X. PIMAY. Étude architecturale du temple par Pierre RICHARD. Pans, 1976. 

XL Temples de l’Inde Centrale et Occidentale. Etude stylistique et essai de chronologie relative du Vl» au milieu du X® siècle, par 
O. VIENNOT. Pans, 1976. 

XII. Histoire architecturale du Borobudur, par Jacques DUMARÇAY. Pans, 1977. 

XI II. Peintures monochromes de Dunhuang, par Jao TSONG Yl, Pierre RYCKMANS et Paul DEMIEVILLE. Pans, 1977. 

XIV. CANDI SEWU et l’architecture bouddhique du centre de Java, par J. DUMARÇAY. Pans, 1981. 

XV. Les effets perspectifs de l’architecture de l’Asie méridionale, par Jacques DUMARÇAY. Pans, 1983. 

XVI. DARASURAM, par F L’HERNAULT et alii. Pans 1987 Vol I. Texte. Vol II Planches 


COLLECTION DE TEXTES ET DOCUMENTS SUR L’INDOCHINE 

I. Ngan-nam tche yuan. Texte chinois édité et publié sous la direction de Léonard AUROUSSEAU. Avec une étude sur le Ngan-nan 

tche yuan et son auteur, par E. GASPARDONE. Hanoï, 1932, in-8o. 

II. Les stèles royales de Lam-so’n, par E. GASPARDONE. Planches. Hanoi. 1935, in-pl. 

IJl. Inscriptions du Cambodge, éditées et traduites par G. CŒDÈS. Vol. I. Hanoï, 1937. 

Id. Vol 11, 1942; vol. 111, Paris. 1951 ; vol. IV. Paris. 1952; vol. V. Pans, 1953; vol. VI, Paris. 1954; vol. Vil, Paris, 1964; vol. Vül, 
Pans, 1966. 

IV. Recueil des coutumes rhadées du Darlac. Recueillies par SABATIER. Traduites et annotées par D. ANTOMARCHL Hanoï, 1940, ln-8o. 

V. Recueil des chants de mariage thô de Lang-so’n et Gao-bang, par NGUYÊN-VAN-HUYéN. Hanoï, 1941, in-S». 

VI. Relevé des Monuments Anciens du Nord Viêt-Nam, par L. BEZACIER. Pans, 1959 

VII. Texte Nom no 1. Phan tran, par Maurice DURAND : L Texte et traduction II. Notes. Pans, 1962. 

VIII. Prières Jarai, par B. LAFONT. Pans, 1963. 

IX. Texte Nom no 2. L’œuvre de la poétesse vietnamienne HO XUAN HUONG. Texte, traduction et notes par Maurice DURAND, Paris. 

1968 

X. Un texte classique lao : Le Syvsvat. Traductions et notes par Anatole-Roger PELTIER Pans, 1971. 

XI. Phan Kê Binh. Vietnam Phong-Tuc (Mœurs et coutumes du Vietnam). Présentation et traduction annotée par N. LOUIS-HENARD, 

Tome 1. Pans, 1975. Tome II. Pans, 1980. 

XI I. Le Phnom Kulen et sa région. Carte et Commentaire par Jean BOULBET. Paris, 1979. 

Xm. Chroniques Royales du Cambodge. Traduction française avec comparaison des différentes versions, par MakPHOEUM Vol l,Paris 1984. Vol II!, 
Pans, 1981 

XIV. L’ancienne historiographie d’état au Vietnam. Traduction et notes explicatives, par Philippe LANGLET. Tome II, Pans 1985 

XV Hoàng LèNhât Thâïng Chi Traduction et notes, par PHAN THANH-THOY Tome I, Pans 1985 


COLLECTION DE TEXTES ET DOCUMENTS NOUSANTARIENS 

1 BABAD WILIS, édition critique et présentation par WINARSIH ARIFIN. Jakarta Bandung. 1980. 

Jl WAWACAN SAJARAH GALUH, édition critique et présentation par Edi S. EKADJATI. Jakarta Bandung, 1981. 

III SYAIR KERAIAAN BIMA, édition critique et présentation par Henri CHAMBERT-LOIR. Jakarta Bandung. 1982. 

IV CARIOSAN PRABU SIÜHWANGI, édition critique et présentation par SUNARTO H et Viviane SUKANDA-TESSIER. Jakarta Bandung, 1983 

V CERITERA ASAL BANSA JIN SEGALA DEWA-DEWA, Edition critique et présentation par Henri CHAMBER-LOIR. Bandung, 1985. 



PUBLICATIONS HORS SÉRIE 

Atlas archéologique de l’Indochine. « Monuments du Champa et du Cambodge », par E, LUNET DE LAIONQUIÈRE. Paris, Leroux, 1901, In-So. 
Premier Congrès Internatipnal des études d’Extrême-Orient. Hanoi, 1902, m-8o 

Guide du Musée de l’École Française d’Extrême-Orient, par Henri PARMENTIER. Hanoï, 1915, in-i6 

Listes générales des inscriptions et des monuments du Champa et du Cambodge. Inscriptions, par Georges CŒDÈS ; Monuments, par 
Henri PARMENTIER. Hanoï. 1923, in-8o. 

Liste générale de classement des monuments historiques de l’Indochine. Hanoï, 1930 

Inventaire du fonds chinois de la Bibliothèque de l’École Française d’Extrême-Orient. Hanoï, 1929-1943, in-8o. T. I. fasc. 1 et 2. — T. Il, 
fasc 1 et 2. -- T. lll fasc, 1 et 2. 

Bibliographie de l’Indochine française, 1927-1929, par Paul BOUDET et Rémi BOURGEOIS. Hanoi, 1932, in-8o. 

Id., 1930. Hanoï. 1933, in-8o 

Praehistorlca Asiae Orlentalis. 1, « Premier Congrès des Préhlstoriciens d’Extrême-Orient. Hanoï, (1932) », Hanoi, 1932, ln-8o 
Cahiers de l’École Française d’Extrême-Orient, nos 1.33. Hanoi. 1934-1944, in-S® 

Musée Louis-Finot. La Collection tibétaine, par Claude PASCALIS. Hanoï, 1935, in-16. 

Id. La Collection khmère, par Henri MARCHAL. Hanoï, 1939, in-16. 

Vocabulaire français-thay blanc et éléments de grammaire, par George MINOT, 2 vol., 1949, in-4o 
Le Cinquantenaire de l’École Française d’Extrême-Orient, par Louis MALLERET. Hanoi, 1953, in-8®. 

Connaissance du Viêt-Nam, par P. HUARD et M DURAND. 1 vol., Hanoi-Paris, 1954, in-S® (épuisé) 

Croyances et pratiques religieuses des Viêtnamlens, par Léopold CADIÈRE. vol. Il, 1955; vol. lll, 1957 
L’Hémoglobine E au Cambodge, par le Docteur SOK HEANGSUN. Pans, 1958. 

La Thalassémie au Cambodge, par le Docteur THOR-PENG-THONG. Pans, 1958 
Anthropologie des Tamouls du Sud de l’Inde, par le Docteur Georges OLIVIER Paris, 1961. 

Études anthropologiques tibétaines, par E. C. BUCHI. A GUIBAUT et G. OLIVIER. Paris, 1965. 

La Géographie de l’irrigation sur le Tamilnad, par E. ADICEAM. Paris, 1966. 

Anthropologie des Cambodgiens, par le Dr. Georges OLIVIER, avec la collaboration du Dr, Jean MOULLEC. Paris, 1968. Ouvrage publié 
avec le concours du CNRS. 

La doctrine classique de la médecine indienne. Ses origines et ses parallèles grecs, par Jean FILLIOZAT, 2^ édition. Paris, 1975 
Le royaume du Laos, 1949-1965, par Jean DEUVE Pans 1985 



XXX. 

XXXI. 
XXXI 1. 

XXXII!. 

XXXIV. 

XXXV. 

XXXVl. 

XXXVII. 

XXXVl n 

XXXIX. 

XL. 

XLI. 

XLII. 

XLIII. 

XLIV. 
XLV. 
XLVI. 
XLVll. 
XLVI II. 

XLIX. 

L. 

LL 

LU. 

un. 

LIV. 

LV. 

LVI. 

LVII. 

LVIIl. 

LIX 

LX. 

LXI. 

LXll. 


PUBLICATIONS 

DE L'ÉCOLE FRANÇAISE D’EXTRÊME-ORIENT 


I à XXX. Épuisés. 

Recherches préhistoriques dans la région de Miu-Prei (Cambodge), par Paul LÉVY. Hanoï, imprimerie d’Extréme-Orienî 
1943, în-8a. 

Entretiens du maître de Dhyâna Chen«houeî du Ho-tsô (S68-76Û), par Jacques GERNET. Hanoi, 1949, in-S®. 

Coutumier de la tribu Bahnar, des Sedang et des Jaral de la province de Kontum, par Pau! GUÎLLEMINET. Pans-Hanoï, 2 vol 
ln-8®. 1952. 

Prières accompagnant les rîtes agraires des Muong de Mân-Duc, par Jeanne CUiSîNlER. Pans-Hanoî, sn-S® 1952. 

Les régimes matrimoniaux du Sud-Est asiatique. « Essai de droit Indochinois ». tome 1, par Robert LINGAT. Pans-Hanoi 
in-8o, 1952; tome 11, Pans, 1955. 

L’Art du Laos, par Henri PARMENTIER. Paris-Hanoï, 2 vol. in-8®. 1954 (nouvelle édition sous presse). 

La version mène du Nârada-Jâtaka, par Pierre DUPONT. Pans, 1954. 

La statuaire khmère et son évoiution, par Jean BOISSELIER, Paris, 1955. 

Les sectes bouddhiques du Petit Véhicule, par André BAREAU. Pans, 1955. 

Les aspects économiques du bouddhisme dans la société chinoise du V® au X® siècle, par Jacques GERNET. Paris. 1956 
Dictionnaire bahnar, par P. GUILLEMINET. Tome 1, (A-K). Paris, 1959. Tome 11, (L-U’). Pané, 1963. 

L’Archéologie mône de Dvâravati, par Pierre DUPONT, 2 vol. in-8®, Paris, 1959. 

Syntaxe de la langue vietnamienne, par Léopold CADIÈRE. Paris, 1958. 

L’Archéologie du Delta du Mékong, par Louis MALLERET. Tome I. * L'exploration archéologique et les fouilles d'Oc-éo ». 
Paris, 2 vol. ln-8®, 1959 — Tome II. « La civilisation matérielle d'Oc-éo ». Paris. 2 vol. in-8®, 1960 — Tome IIÎ. « La 
culture du Fou-nan ». Paris, 2 vol. ln-8®, 1962 — Tome IV. Le Cisbassac. Pans, 1963. 

Les céramiques à base chocolatée du Musée de Hanoï, par R.-Y. LEFEBVRE D’ARGENCè. Paris, 1958. 

Technique et Panthéon des médiums viêtnamiens, par Maurice DURAND. Paris, 1959. 

Les Miroirs de bronze du Musée de Hanoï, par Léon WANDERMEERSCH. Pans, 1960. 

Imagerie populaire vietnamienne, par Maurice DURAND. Pans, 1960. 

Le Kasîka-Vrtti (adhyaya 1 pada t), traduite et commentée par Yutaka OJIHARA et Louis RENOU. U® partie. Pans, 19TO — 
20 partie. Paris, 1962 — • 3® partie, 1969. 

Les Religions brahmaniques dans l’ancien Cambodge, d’après l’épigraphie et l’iconographie, par Kamalesvar BHATTACHARYA 
Paris. 1961. 

Bibliographie du Laos, par P.-B. LAFONT. Tome I. Paris, 1964. Tome II. Paris. 1978. 

TOLOI DJUAT coutumier de (a Tribu lara!, par P.-B. LAFONT. Paris. 1963. 

Études instrumentales des Techniques du Yoga (Expérimentation psycho-somatique), par le Thérèse BROSSE. Paris, 1963 
Recherches sur la biographie Buddha. L'éveil, par A. BAREAU. Paris, 1963. 

La statuaire du Champa, par J. BOISSELIER. Paris, 1963. 

Étude iconographique sur ManjusH, par M. Th. de MALLMAN. Paris, 1964. Ouvrage publié avec le concours du C.N.R.S 

La formation du Légisme. Recherche sur la constitution d’une philosophie politique caractéristique de la Chine ancienne, par 
Léon VANDERMEERSCH. Paris, 1965. 

Le vocabulaire Bé de F. M. Savlna, présenté par A. G. HAUDRICOURT. Pans, 1965. 

L’Empereur Wou des Han dans la légende taoïste, par K. M. SCHIPPER. Paris, 1969. 

Mélanges sur Nguyên-Du, réunis à l’occasion du bl*centenaire de sa naissance (1765), par Maurice DURAND. Paris. 1968 
« La Vie et les oeuvres des Wou Tchen », par Chen Tsu Lung. Pans. 1968. 

Le sultanat d’Atiéh au temps d’Iskandar Muda (1607-1636), par D. LOMBARD. Paris, 1967. 

Pays des Maa’. Domaine des génies Nggar Maa’, Nggar Yang. Essai d’ethno-histoire d'une population proto-indochinoise 
du Viêt Nam central, par J. BOULBET. Paris,, 1967. 



LXIII. 


Lexique Français-Jaral-Vîêtnamien (parler de la province de Ple(ku), par Pierre-Bernard LAFONT, avec le concours de 
NGUYÊN Van TRONG pour le viétnamien. 

LXIV. Les institutions publiques du Viêt-nam au XVllIe siècle, par DANG PHU’0‘NG-NGHI. Paris, 1969. 

LXV. Un manuscrit inédit de Pierre Poivre ; les Mémoires d’un voyageur. Texte reconstitué et annoté par Louis MALLERET. Parts. 

1968. 

LXVl, Étude d’êplgraphie Indonésienne. Répertoire onomastique de l’épigraphie javanaise jusqu’à Pu Sindok Sri Isanawikrama 

Dharmmotungadewa, par Louis-Charles DAMAIS (Paris, 1970). 

LXVII Reclierches sur les routes de l’Inde au temps des Mogols. Étude critique des sources, par Jean DELOCHE. Paris. 1968. 

LXVIll. Bornage rituel des temples 'bouddhiques du Cambodge, par Madeleine GITEAU. Paris, 1969. 

LXIX. Histoires courtes d’Indonésie, Soixante-huit * Tjerpén » (1933-1965), traduits et présentés par Denys LOMBARD, avec la 
collaboration de Mesdames Winarsih ARIFIN et Minnie WIBISONO. Pans, 1968. 

LXX La théorie du Tathagatagarbha et du Gotra. Études sur la sotériologie et la gnoséologie du bouddhisme, par David Seyfort 

RUEGG. Pans, 1969. 

LXXI. La divinisation de Lao Tseu dans le Taoïsme des Han, par Anna SEIDEL Pans, 1969. 

LXXil. Hiraga Gennal et son temps, par Hubert MAES (Paris, 1970). 

LXXlll. Le Haripath de Dnyandev, par Charlotte VAUDEVILLE. Paris, 1969. 

LXXiV. Le • Spraek ende woord boek » de Frédérick de Houtmann. Première méthode de malais parlé (fin du XVls siècle), par 

Denys LOMBARD (Pans, 1970). 

LXXV. Les institutions politiques et l’organisation du Cambodge ancien, par S. SAHAI Paris, 1970. 

LXXVi. La Philosophie de Mandana Misra vue à partir de la Brahmasiddhi, par Madeleine BIARDEAU. Pans, 1969, 

LXXVII. Recherches sur la biographie du Buddha. Les derniers mois. Tome L par André BAREAU. Pans, 1970. Tome II. Pans, 1971. 

LXXVIII Le Compendium de la super-doctrine (Philosophie) Abhidharmasamuccaya d’Asanga), par Walpola RAHULA. Paris, 1971. 
LXXIX. Voyage en Inda du Comte de Modave, par Jean DELOCHE. Paris. 1971. 

LXXX. Éloges de personnages éminents de Touen-Houang sous les T’ang et les cinq Dynasties, par CHEN TSU LUNG. Pans. 1970 

LXXXI. Les Portugais sur les côtes du Vietnam et du Campa. P. Y. MANGUIN. Pans, 1972. 

LXXXll. Études sur le Conte et le roman chinois, par A. LEVY. Paris, 1971. 

LXXXI 11. Astronomie indienne, par R BILLARD. Paris. 1971. 

LXXXI V. Un exemple d'acculturation chinoise dans la province du Guizhou au XVI Ile siècle, par Cl. LOMBARD-SALMÛN Pans, 

1973 

LXXXV. Dialogues lyriques des Cau Maa, par J. BOULBET. Paris, 1972 

LXXXVI Atlas linguistique des parlers dardes et kafirs, par G. FUSSMANN. 2 volumes. Pans, 1972 
LXXXVIl. Relation d’un voyage à la Capitale, par NGUYEN TRAN HUAN. Pans, 1972 
LXXXVI 11. Traité du Tathagatagarbha de Bu ston, par David Seyfort RUEGG Pans, 1973. 

LXXXIX. Les Trois Mondes. Cosmogonie siamoise, par G. CCEDÈS et Ch. ARCHAIMBAULT. Pans, 1973. 

XC. L’atman-brahman dans le bouddhisme ancien, par K. BHATTACHARYA. Pans, 1973 Ouvrage publié avec le concours du 

C.N R S 

XCI. L'épigraphie de l’empire de Vijayanagar, des origines à 1377, par Vasundhara FILLIOZAT. Paris. 1973. 

XCII. Pierre POIVRE, par Louis MALLERET. Paris, 1973. 

XCIII. Les ponts anciens de l’Inde, par Jean DELOCHE. Paris, 1973. 

XClV. La Civilisation du Royaume de Dian à l’époque Han, par M. PIRAZZOLI t’SERSTEVENS. Paris, 1974. Ouvrage publié avec 

le concours du CNRS. 

XCV. Mochtar Lubis, une vision de l’Indonésie contemporaine, par H. CHAMBERT-LO!R. Pans, 1974. 

XCVI. Un manuscrit français du XVIlIe siècle : Recherche de la vérité sur l’état civil, politique et religieux des Hindous, par 

Jacques MAISSIN publié avec une introduction et des notes par Rita H. REGNIER Paris, 1975. 

XCVll Bibliographie d’une documentation indonésienne contemporaine, par V, SUKANDA-TESSIER, Paris, 1974 
XCVllI. « Lovea » village des environs d’Angkor, par G. MARTEL. Pans, 1975. 

XCIX. Les Inscriptions funéraires de T’souei Mien, de sa femme et de T’souei Yeou-Fou, par Robert des ROTOURS. Paris, 1975, 

C. L’iconographie du Cambodge post-angkorien, par M. GITEAU. Paris, 1975. 

Cl Le triomphe de Sri en pays soundanais, par V. SUKANDA-TESSIER Pans. 1977 

Cil. Concordance du Tao-Tsang, par K. M. SCHIPPER. Pans, 1975. 

cm. Le Fen-teng. Rituel taoïste, par K. M. SCHIPPER. Paris, 1975. 

CIV. Concordance du Houang-T’ing King, par K. M. SCHIPPER. Paris, 1975 
CV. Paysans de la Forêt, par J. BOULBET. Paris. 1975. 



CVl Les Jiaguwen. Essai bibliographique et synthèse des études, p'.r Chr,st,an DEYDIER Parts, 1975 

CVl! Le Figuier à cinq branches - Recherche sur le bouddhisme Kmer, par François BIZOT Par^s, 1976 

CVIÜ Le Dasavatthuppakarana, édité et traduit par Jacqueline VER EECKE Par, s. 1976 

CIX Le Purana Mayamata. Manuel astrologique singhalals de construction. Texte, traduction et commentaire par linadasa 

LiYANARATNE. Pans. 1976. 

ex. Ramakertî (XVh XV!!® siècles), traduit et commenté par Saveros POU Parts, 1977 

CXl. Etude sur Ramakerti, par Saveros POU. Paris, 1977. 

CXII. Documents pour servir à Thlstoire de l’Islam à Java, par H. N RASilDl. Per, s. 1977. 

CXIIl WANGDAO ou la Voie Royale. Recherche sur l'esprit des institutions de la Chine archaïque Tome I Structures cultuelles 

et structures familiales, par Léon VANDERMEERSCH. Pans, 1977. Tome !1, Pans, 1930. 

CXIV. Catalogue des manuscrits Cam des bibliothèques françaises, par P.-B LAFONT, Po DHARMA et Nara VIJA. Pans, 1977. 

CXV. Introduction à la connaissance des hivn ba‘ de Thaïlande, par A -R PELTiER Pans, 1977 

CXVI. La vie et l'œuvre de HUIS! (515-577), par Pau! MAGNIN. Pans, 1979. Publié avec le concours du CNRS 

CXVll. RAMAKERTI (XVÎ^ - XVI!» siècles). Texte Khmer publié par Saveros POU Pans, 1979, 

CXVI il. Les Cetiya de sable au Laos et en Thaïlande. * Les textes par Louis GABAUDE. Pans. 1979 

CXIX, Contribution à l’étude d’un cycle de légendes lau, par Charles ARCHAIMBAULT Pans, 1980, 

eXX, Les mémoires de Wendel sur les lât, les Pathan et les Sikh, texte établi et annote par Jean DELOCHE. Pans, 1979. 

CXXI. Hikayat Dewa Mandu. Epopée malaise. — I Texte et présentation par Henri CHAMBERT-LOIR. Pans, 1980. 

CXXII. La circulation en Inde avant la révolution des transports, par Jean DELOCHE — T. I - La voie de terre — T. Il * La voie 

d'eau. Pans, 1981. 

CXXIII. Le Sihalavattuppakarana. Texte pâ^li et traduction par Jacqueline VER EECKE. Pans. 1980 
CXXIV. Wu“Shang Pi-Yao - Somme taoïste du VI» siècle, par John LAGERWEY. Paris, 1981. 

eXXV. Contribution à L’étude du stupa bouddhique indien : les stupa mineurs de Bodh-Gaya et de Ratnagiri, par Mireille BENISTI. 

Pans, 1981. 

CXXVl. Le roman source d’inspiration de la peinture Khmère à la fin du XIX» siècle et au début du XX» siècle, par Michel JACQ* 
HERGOUALC’H. Paris, 1982. 

CXXVl I. Inscriptions tombales des Dynasties T’ ANG et SONG (d’après le fonds d’inscriptions de l’École Française d’Extrême-Orient éditées par Jao 
TSUNG - I). 1982 

CXXVl 11. Etudes de mythologie hindoue, par Madeleine BIARDEAU. T. I. Cosmogonies puraniques. Paris, 1381. 

CXXIX. Les premières peintures de paysage en Chine : aspects religieux, par Hubert DELAHAYE. Paris, 1981. 
eXXX. Le « don de sol-même », par François BIZOT. Paris. 1981. 

CXXXI. Index du YUN-Jl QI-QIAN, par K. M. SCHIPPER. Paris, 1981. 

CXXXII. RAMAKERTI II (deuxième version du Ramayana khmer). Texte original, traduction et annotations, par Saveros POU. Paris, 1982. 
CXXXIIl. Complément au catalogue des manuscrits Cam des bibliothèques françaises, par Po DHARMA Pans, 1981 
CXXXIV Les Nguyin, Macau et le Portugal (1773-1802), par Pierre-Yves MANGUIN Paris. 1984. 

CXXXV Contributions aux études de Touen Houang. Vol III, sous la direction de Michel SOYMIÉ Pans, 1984 
CXXXVI. Évolution des paysages végétaux en Thaïlande du Nord-Est, par Jean BOULBET. Paris, 1982. 

CXXXVll La révélation du Shangqing dans l’histoire du taoïsme, par Isabelle ROBINET. Vol 1, texte - Vol. Il, catalogue analytique des œuvres du 

Shangqing originel. Pans, 1984 Publié avec le concours du C.N.R.S. 

CXXXVIII Contribution à l’histoire de la voiture en Inde, par Jean DELOCHE. Pans, 1984 

CXXXIX. La Birmanie ou la quête de l’unité, par Pierre FISTIÈ Paris, 1985. Publié avec le concours du C.N R S 

CXL. Les aventures de Jean-Baptiste CHEVALIER dans l’Inde orientale (1752-1765). Textes établis et annotés par Jean DELOCHE. Paris, 1984 

CXLI Contribution à l’histoire du Royaume de Louang Prabang, par PHINITH SAVENG Parts 1987 

CXLIl Les Pandé de Bail, par Jean François GUERMONPREZ. Pans, 1987 Publié avec le concours du C.N R S. 

CXLIIl. Forêts et Pays, par Jean BOULBET Paris. 1984 
CXLIV La valeur allusive, par François JULLIEN. Pans, 1985. 

CXLVI. L’Inde philosophique entre Bossuet et Voltaire- Vol. I. - Mœurs et coutumes des Indiens (1777) un inédit du Père CŒURDOUX, texte établi et 

annoté par Sylvia MURR-Vol. Il - L’Indologie du Père CŒURDOUX, par Sylvia MURR, 1987 

CXLVIl Sacrifier et donner à voir en pays Malabar, par G TARABOUT Pans, 1986. 

CXLVIII Au point du jour — Les Prabhàtiyâm de Naraslmha Mahetâ, par F MALLISON. Pans, 1986. 

CXLIX. Le Pândurahga (CAMPA) - 1802-1835, par PO DHARMA. Paris 1987. 




ACHEVÉ D’IMPRIMER 
EN NOVEMBRE 1987 
SUR LES PRESSES 
DE 

L’IMPRIMERIE ORIENTALISTE 
À LOUVAIN 

Dépôt légal: 4^ trimestre 1987. 



